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भूमिका 


संस्कृति को मान्यता 


प्राचीन मान्यता के अनुसार मन, प्राण और भूसो की समष्टि मनुष्य है--सोध्यम्‌ आत्मा मनोमय: 
प्राणमयः वाडमय: । मनुष्य ने देश और कारू मे विदव के रंगमंच पर जो मन से सोचा है, कर्म से किया है 
ओर भौतिक माध्यम से निर्माण क्या है वही मानव की सस्कृति है। किन्तु ज्ञान, कर्म ओर रचना को 
संस्कृति की कोटि में रखने के लिए यह आवश्यक है कि वे संस्कारसम्पन्न हो और विश्व की प्राणधारा के 
अनुकूल हो । ऋग्वेद में कहा है--सा संस्कृति प्रथमा विदववारा', अर्थात्‌ देव-प्रजापति ने जिस सृष्टि की 
रचना की है वह एक संस्कृति है। इसकी रचना में प्रजापति ने कितना प्रयत्न किया होगा इसको कुछ 
कल्पना विदव के अनन्त रहस्यों को ध्यान में रख कर की जा सकती है। विद्व के गम्भीर रहस्यों का 
कोई अन्त नहों है। मानव ने उन्हें समझने के लिए अनेक यत्न किये हैं। भनेक संस्कृतियों का इतिहास यही 
कथा कहता है । विदव के नियमो की बुद्धिपरक व्याख्या मानवीय संस्कृति का बहुत ही मूल्यवान अग है । 
उसे ही हम तस्‍्त्वज्ञान, दर्शन, धर्म, नीति आदि अनेक नामो से पुकारते है। उसके अनुसार मानव ने 
अपने लिए अनेक मार्गों का विधान बनाया । उसकी वह कर्म-सृष्टि भो मानवीय संस्कृति का महत्त्वपूर्ण 
अंग है | प्राणों की शक्ति का कर्ममय पराक्रम मानव की अपूर्व उपलब्धियों का क्षेत्र रहा है। उसमें जो 
धर्म और नीति की उदात्त प्रेरणा निहित हूँ वह संस्क्ृति का अगर है। तीसरी कोटि में मौतिक स्तर पर 
अथवा भूतों के माध्यम से मानव की स्थूछ रचना है, जिसका सबसे समृद्ध क्षेत्र मानवीय कहा की उप 
लब्धियाँ हैं। इस प्रकार दर्शन, धर्म, साहिध्य, जीवन और कला के क्षेत्र में मनुष्य की समस्त कृतियाँ 
और रचनाएँ उसकी संस्कृति हैं । विन्तु मानव को इल सबकी प्रेरणा जिस स्रोत से मिलती रही है और 
आगे भी मिलेगी, बह कोई नित्य देव-संस्कृति हे जिसे 'प्रथमा संस्कृति” ( प्रायमीवलू कल्चर ) कहा गया है | 
अर्थात्‌, जो सबसे पूर्व भे थी, सबसे श्रेष्ठ था और जो सबके लिए प्रतियान या नमूना है। ऐसी संस्कृति 
स्वयं विश्वसंस्कृति है। सूर्य, चन्द्र, आकाश, वायु, समुद्र आदि भौत्तिक रूप एवं उनके मूल में सक्रिय 
मनस्तत्व--ये दोनो अप१रिमित और नित्य हैं एव मानव के लिए सनातन आदर्श है । 

विष्व संस्कृति की दूसरी विशेषता यह होती है कि वह सबके लिए है। भर्थात्‌ जहाँ एक ओर 
मानवीय संस्कृति देश और काल में समुत्पन्त होती है वहाँ बिश्व को संस्कृति सबके लिए वरण योग्य होती 
है । अतएवं उसे 'विश्ववारा' कहा गया है ।॥ एक-एक मानव समुदाय एक सास्कृतिक पद्धति को हो जन्म 
दे सकता हैँ । किन्तु प्रजापति की संस्कृति सबके लिए है और सब देशो और कालो में उसकी सत्ता एकरस 
और नित्यसिद्ध रहुतो है। जो मानवीय संस्कृति इन छक््यो की जितनी अधिक पूदधि कर सकती है, वह 
उतनी ही' अधिक विशिष्ट होती है । भर्थात्‌ एक तो वह देव-संस्कृति की निर्भिति और भावना को अधिक से 
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अधिक व्यक्त कर सके और दुसरे वह देश और काल की संकुचित सीमाओं से ऊपर उठकर विश्व के लिए 
अधिक से अधिक स्वीकार्य हो । विध्थ अपने मत का प्रतिबिम्ध जहाँ पाता है, वही संस्कृलि उसे रुचिकर होती 
है । जो मानव समुदाय, अध्यात्म ओर धर्म, तत््व-ज्ञान और दर्शन, भौतिक जीोवल और सत्य, प्रेम और 
करुणा, सौन्दर्य और पवित्रता इन दैवो तत्वों की अधिकतम उपायना करता है और जीवन के विधान को 
उनके गनुकूछ तियमित करता है वही विदव संस्कृतियों के इतिहास में स्थिर स्थान पाने के योग्य है। 


« विद्वव की सृष्टि तो अनन्त है किन्तु अर्वाचीन सान्‍्यता के अनुसार सम्य मात्तव का व्यवहार भूतछ 
पर कुछ सहल्न वर्ष पूर्व से ही हुआ है। मानव ने भोतिक स्तर पर अपनो यात्रा के जो चरण चित्त छोडे 
हैं उनका संग्रह और व्यार्या नये युग का एक चमत्कार हैँ। इनके अध्ययन का शास्त्रीय रूप ही बतंमान 
इतिहास का विषय है । इसके अनुसार मिलन, सुमेर, क्रोट, यूनान, खल्दी ( केल्डिया ), असुर ( असीरिया ), 
बाबेर ( बेबिलोलिया ), ईरान, भारत, चीन आदि जनेक जातियोौ के प्राचोन सास्कृतिक इतिहासो का 
उद्घाटन किया गया है। उनको कथा जालने योग्य है। इस अध्ययन का शास्त्रीय फल तो है ही किन्तु 
दूसरा प्रत्यक्ष फल मानवोय एकता की अनुभूति है। संस्कृतियों में जहाँ एक ओर अपनी विशेषताएँ और भेद 
हैं वही दूसरी ओर एकला का भाव सौर भी अधिक है। उनके देवता अनेक है किन्तु देव-तत्व सबमें एक 
है । सौन्दर्य के विधान अनेक हो सकते है किन्तु सौन्दर्य फे लिए मन की भावना सर्वत्र विद्यमान है। जीवन 
के मूल में प्रेम की भावना सबमें समान रूप से पाई जाती है, यद्यपि उसके विकास की क्षषेत्र-सीमा में 
मभिन्‍मता है। मनुष्य ने अपनी परिस्थितियो से किस प्रकार संघर्ष किया है और किस प्रकार प्रकृति को 
अपना सित्र बला कर जोवन के रहस्य को आत्मसात्‌ किया है ओर न्यायपूर्वक रहने की कला ओर युक्तियो 
का विकास किया है, कहाँ तक करुणा के क्षेत्र को विस्तृत करके मानव समाज को उसमें समेट लेने का 
सफल अम्यास किया है, इन सब दृष्टियो से संस्कृतियों को मापने का मानदण्ड प्राप्त किया जा सकता है । 


संस्कृति एक ओर मन का विषय है तो दूसरी ओर नितान्‍्त स्थूलठ और भोतिक मानबीय कृतियो 
का । भोतिक घरातल पर या भूतों के माध्यम से आत्मा की अभिव्यक्ति ही मानव है जिसमें मनस्‍्तत्त्व, 
बुद्धि और चिस्तन-दाक्ति का सबसे अधिक विकास हुआ है । मन हो मनुष्य है । मनुष्य को बुद्धि जीवन के 
अनेक भन्‍्त्रो का आविष्कार करती रहली है । संस्कृति-विशेष की ऊँचाई नापने का विश्वसनीय सापदण्ड 
सानव के सुसंस्कृत मन को परख है। यहाँ कोई पक्षपात नही रहता । प्रत्येक को विश्व के रंगमंच पर किये 
हुए अपने कर्मों के आधार १र विशुद्धि के स्त्रर प्राप्त करने होते है । 


नदी के प्रवाह के समान प्रत्येक सस्कृति अपने भार्ग से बहुतो है। वह अपने लिए जिन दो कितारों 
का सिर्माण करती है वही उसको विशेष सीमा है । उसी में कालचक्र के द्वारा उसके यज्ञ का विस्तार होता 
है । ये दो किनारे कौन से हैं ”? इसके उत्तर में कहा जा सकता है कि सास्कृतिक प्रवाह का एक किनारा 
अन है, दूसरा कर्म । किसले कितना सोचा और किसने कितना किया इससे ही जीवन की नद्री बनती है + 
संस्कृति क॑ जन्म और विकास का भो यही ढाँचा है। विधाता की सृष्टि मे सबका नियासक तत्त्व काछ है । 
उसके पट-परिवर्तव से कोई भी अछता नही रहता । विदब के ताटअ-संच पर अनेक यवनिकाएँ उठती और 
गिरतो रहती हैं । साटक के पात्र अपने हो विचार और कर्म की योग्यता से अभिनय कर चछे जाते है । 
इस सृष्टि से प्रत्येक संस्कृति इतिहास के छिए कुछ साकेतिक अक्षर लिख जातो है । वें ही मानवीय जीवन- 
रूपी व्याकरण के प्रत्याहार यूत्र हैं। भारत ने अध्यात्म को, यूनान ने सोौन्दर्य-सस्ज को, रोस ने न्याय और 
दण्ड व्यवस्था को, चीन ने विराट जीवन के आधारभूत नियम को, ईरान ने सत्‌ और असत्‌ के द्वन्‍्द को, 
मिस्र ने सोतिक जोबन की व्यवस्था और संस्कार को, सुमेर और म्क्ेचछ जातियों ने दैवी दण्ड-विधाम को--- 


भूमिका कि. 


अपनो-अपनी दृष्टि से आदर्श रूप में स्वोकार करके उनको प्रेरणा से संस्कृति का विकास किया। वें सब 
हमारे छिए भमूल्ययास हैं । 


संस्क्ृतियों के इतिहास का एक मर्म ध्यान में आता है और वह यह है कि शरीर का संस्कार और 
आत्मा का संस्कार दोनो ही मातव के लिए इृष्ट हैं । जहाँ दोनों का समन्वय हो वही प्राप्तव्य बिन्दु है। म॑ 
केजरू दारीर के अलंकरण से संस्कृत का रूप बन सकता है, और न केवरू अध्यात्म के चिन्तन से हो | यह 
भी स्मरणीय है कि मानव जाति समस्त संस्कृतियों की उपलब्धियों से भाज समृद्ध है, किसी एक की कृपा से 
नहीं । अतएव सब के प्रति आस्था का दृष्टिकाण ही विश्व-संस्कृति के प्रति सच्चा दुष्टिकोण है । 


संस्कृति की प्रव॒त्ति महाफल देने बाली होती है । सास्कृतिक कार्य के छोटे से बीज से बहुत फल 
देने बाला बडा वृक्ष बन जाता है । सांस्कृतिक कार्य कल्पवृक्ष को तरह फलूदायों होते हैं । अपने हो जीवन 
की उच्नोति, विकास और आनन्द के लिए हमें अपनी संस्कृति की सुध लेनी चाहिए। आधिक कार्य-क्रम 
जितने आवश्यक हैं उन से कम महत्त्व संस्कृति-सम्बन्धी कार्यो का नही है । दोनो एक ही रथ के दो पहिए 
हैं, एक दूसरे के पूरक हैं । एक के बिता दूसरे को कुशल नहीं रहती । जो उच्नत देश हैं वे दोनो कार्य एक 
साथ सम्हालते हैं । वस्तुत. उन्नति करने का यही एक मार्ग है। 


संस्कृति मनुष्य के भूत, वर्तमान और भावी जोवन का सर्वाग-पूर्ण प्रकार है। हमारे जीवन का ढंग 
हमारी सस्कृति है । संस्कृति हवा में नहीं रहती, उसका मूर्तिमान रूप होता है । जीवन के नानाविध रूपों 
का समुदाय ही संस्कृति है । जब विधाता ने सृष्टि बनाई तो पृथ्वी और आकाश के बीच विद्ञालू अन्तरा 
नाना रूपों से भरने छगा | सूर्य, चन्द्र, तारे, मेघ, षड्ऋतु, उषा, सन्ण्या आदि अनेक प्रकार के रूप 
हमारे आकाश में भर गये । ये देवशिल्प थे । देवछिल्पों से प्रकृति की संस्कृति भुवनों मे व्यात हुई। इसी 
प्रकार मानवी' जीवन के उधाकाल की हम कल्पना करें । उस का आकाश मानवीय शिल्प के रूपों से भरता 
गया । इस प्रयत्न में सहस्न्‍्रों वर्ष ूलगे । यही सस्कृति का विकास और परिवर्तन है। जितता भी जीवन 
का ठाट है उसको सृष्टि मनुष्य के सन, प्राण और शरीर के दीर्कालोन प्रयत्नों के फलस्वरूप हुई हैं । 
सनुष्य-जोवन रुकता नही, पोढो-दर-पीढ़ी आगे बढ़ता है। संस्कृति के रूपों का उत्तराधिकार भो हमारे 
साथ चलता है| धर्म, दर्शन, साहित्य, कला उसी के अंग हैं । हु 

संसार में देशभेद से अमेक प्रकार के मनुष्य हैं। उनकी संस्कृतियाँ भी अनेक है । यहाँ नामात्व 
अनिवार्य है, वह मानवोय जीवन का क्षंझट नही, उस की सजावट है । किन्तु देश और कार की सीमा से 
बंधे हुए दृमारा घनिष्ठ परिचय या सम्बन्ध किसी एक संस्कृति से ही सम्मब है । वह्दी हमारी आत्मा और 
मन में रमी हुई होती है जौर उनका संस्कार करती है । यों तो संसार में अनेक स्त्रियाँ और पुरुष हूँ 
पर एक जम्म में जो हमारे माता-पिता बनते हैं उन्‍्हों के गुण हममें भाते हैं और उन्हें हो हम अपनाते हैं । 
ऐसे हो संस्कृति का सम्बन्ध है, वहु सच्चे अर्थों मे हमारी घात्री होती है । इस दृष्टि से संस्कृति हमारे मस- 
का-मत्त, प्राणो-का-प्रण, और दशरीर-का-दारोीर होती है। इसका यह अर्थ नही कि हम अपने विचारों को 
किसी प्रकार संकुचित कर लेते हैं। सच्च तो यह है कि जितना अधिक हम एक संस्कृति के मर्म को अपनाते 
हैं, उतसे ही ऊँचे उठ कर हुमारा व्यक्तित्व संसार के दूसरे मनुष्यो, धर्मों, विचारघाराओं और संस्कृतियों से 
मिरूने और उन्हें जानने के लिए समर्थ और अभिल्‍ायों बनता है । अपने केन्द्र की उन्नति भाह्य विकास को 
लसींव है । कहते हैं कि घर खीर तो बाहर खीर, घर एकादशी तो बाहर भी सब सूना। एक संस्कृति में जब 


६. संस्कृति और साहित्य 


हमारी निष्ठा पक्‍को होतो है तो हमारे मन की परिधि विस्तृत हो जाती है, हमारी उदारता का भण्डार 
भर जाता है। संस्कृति जीवन के लिए परम आवदयक है । राजनोति को साधना उसका केबल एक अग 
है । संस्क्ृति राजनीति और अर्थशास्त्र दोनों को अपने में पचाकर इन दोनो से विस्तृत मानव मन को जन्म 
देती है । राजनोति में स्थायी रक्तसचार केवल संस्कृति के प्रचार, ज्ञान और साधना से सम्भव है । संस्कृति 
जीवन के वृक्ष का संवर्धन करने बाला रस है । राजनीति के क्षेत्र में तो उसके इने-गिने पत्तें हो देखने में 
जाते है । अथवा यो कहे कि राजनीति केबल पथ की साधना है, संस्कृति उस पथ का साध्य । 


पूर्व और नूतन का जहाँ मेल होता है वही उच्च संस्कृति की उपजाऊ भूमि है। ऋग्बेद के पहले हो 
सूक्त में कहा गया है कि नये ओर पुराने ऋषि दोनो ही ज्ञानरूपी अग्नि की उपासना करते हैं। यही अमर 
सत्य है । कालिदास ने गुप्तकाक को स्वर्ण-युगीन भावना को प्रकट करते हुए लिखा है किजो पुराना है 
वह केवल इसी कारण अच्छा नहीं माना जा सकता, ओर जो नया है उसका भी इसीलिए तिरस्कार करना 
उचित नहीं | बुद्धिमान दोनो को -.कसोटी पर कस कर किसी एक को अपनाते है । जो मूढ़ हैं उनके पास 
घर की बुद्धि का टोटा होने के कारण बे दूसरो के भुलावे में आ जाते है । गुप्त-युग के ही दूसरे महान्‌ विद्वान्‌ 
श्री सिद्धसेत दिवाकर ने कुछ इसी प्रकार के उद्गार प्रकट किये थे--' जो पुरातन काल था वह मर चुका । 
यह दूसरो का था, आज का जन यदि उस को पकड़ कर बैठेंगा तो वह भी पुरातन की तरह ही मृत हो 
जाएगा। पुराने समय के जो विचार है वे तो उनके प्रकार के हैं । कौन ऐसा हैं जो भली प्रकार उनकी 
परीक्षा किये बिना अपने मन को उधर जाने देगा ?” 


( जनो5्यमनस्य मृत. पुरातन. पुरातन' पुरातननैरेव समो भविष्यति । 
पुरातनेष्वित्यनवस्थितेष्‌॒ कः पुरातनोक्तान्यपरोक्ष्य रोचयेत्‌ ॥ ) 


अथवा “जो स्वयं विचार करने मे आलूसी है वह किसी निश्चय पर नही पहुँच पाता । जिसके मन 
में सही निश्चय करने को बुद्धि है उसी के विचार प्रसन्न और साफ-सुथरे रहते हैं । जो यह सोचता है कि 
पहले आचार्य और धर्मगुद जो कह गये है सब सच्चा है, उन को सब बात सफल है और मेरी बुद्धि या 
विचारशक्ति टुटपुजिया है, ऐसा बाब्ावाक्य प्रमाणम्‌ के ढंग पर सोचने वाला मनुष्य केवल आत्म-हनन का 
आार्ग अपनाता है । 


( विनिदिचयं नैति यथालसस्तथा निश्चितवान्‌ प्रसीदति । 
अवन्ध्यवाक्या गुरवी5हल्पधीरित व्यवस्यन्‌ स्ववधाय धावति ॥ ) 


“मनुष्य के चरिश्र मनुष्यों के कारण स्वयं भनुष्यो द्वारा हो निश्चित किये गये हैं । यदि कोई बुद्धि 
का आलसी या विचारों का दरिद्री बन कर हाथ में पतवार छेता है तो वह कभी उन चरित्रों का पार नही 
पा सकता जो अथाह हैं ओर जिनका अन्त नहीं। जिस प्रकार हम अपने मन को पक्‍का समझते है बैसे हो 
दूसरे का मत भी तो हो सकता है । दोनो में से किसकी बात कही जाए ? इसलिए दुराग्रह को छोड कर 
परीक्षा की कसौटी पर प्रत्येक वस्तु को कस कर देखना चाहिए ।” गुप्तकाछोन संस्कृति के ये गूँजते हुए 
स्वर प्रगति, उत्साह, नवीन पथ-संशोधन और भारमुक्त मन की सूचना देते हैं । राष्ट्र के अर्वाचोन जीवम 
में मो इसी प्रकार का दृष्टिकोण हमें ग्रहण करना आवद्यक है | कुषाण युग के आरम्भ की मानसिक स्थिति 
का परिचय देते हुए महाकवि अद्वधोष ने सो यहाँ तक कहा था कि राजा और क्रषियों के उन आदर्श 
चरित्रों को जिन्हें पिता अपने जीवन में पूरा नहो कर सके थे उनके पुत्रों ने कर दिखाया-- 

राज्ञाम ऋषीणाम्‌ घरितानि तानि क्ृतानि पुत्ररक्ृतानि पूर्वे. । 


खूमिका ् 


तये और पुराने के संघर्ष में इस प्रकार का सुलझा हुआ और साहसपूर्ण दृष्टिकोण रखना आवश्यक है। इससे 
प्रगति का मार्ग खुला रहता है। अन्यथा भूतलकाल कण्ठ में पडे खटखटे की तरह वारम्वार टकरा कर 
हमारी हड्डियों को तोड़ता रहता है । भारतवर्ष जैसे देश के लिए यह और भी आव्यक है कि बह भूतकाल 
को जड़पूजा में फेस कर उसो को संस्कृति का अंग न मानने रंगे । मृतकाल की रूढियों से ऊपर उठ कर 
उस के नित्य अर्थ को ग्रहण करना चाहिए। आत्मा को प्रकाश से भर देने वाली उसकी स्फूति और 
प्रेरणा स्वीकार करके आगे बढ़ता चाहिए। जब कर्म को सिद्धि पर भनुष्य का छ्यान जाता है तब वह 
मनेक दोषो से बच जाता है । जब्न कर्म से भयभीत व्यक्षित केवल विचारो की उलझन में फेस जाता है तब 
वह जीवन को नयी पद्धति या सस्कृति को जन्म नहीं दे पाता । अतएवं आवश्यक है कि पूर्वकालीन संस्कृति 
के जो निर्माणकारी तत्त्व है उन्हें ले कर हम कर्म में लगे और नयो वस्तु का निर्माण करें। इसी प्रकार 
मूतकारू वर्तमान का खाद बन कर भविष्य के लिए विशेष उपयोगी बनता है । भविष्य का विरोध करके 
पदे-पदे उससे जूझने में और उसको गति कुंढित करने में मूतकाल का जब उपयोग किया जाता है, तब 
नये और पुराने के बोच एक खाई बन जातो है ओर समाज मे दो प्रकार को विचारधाराएँ फैल कर संघर्ष 
को जन्म देती है। हमें अपने भूतकालीन साहित्य मे आात्मत्याग और मानव-्सेवा का आदर्श ग्रहण करना 
होगा । अपनी कला में से अध्यात्म भावों की प्रतिष्ठा और सोन्दर्य-विधान के अनेक रूपो और अभिप्रायों को 
पुन, स्वीकार करना होगा । अपने दार्शनिक विचारो में से उस दृष्टिकोण को अपनाना होगा जो समन्वय, 
मेल-जोल, समवाय और संप्रीति के जीवन-मन्त्र को शिक्षा देता है, जो विश्व के मावी सम्बन्धो का एकमात्र 
नियामक दृष्टिकोण कहा जा सकता है। अपने उच्चाशय वाले धार्मिक सिद्धान्तों को मथ कर उन का सार 
ग्रहण करना होगा । धर्म का अर्थ सम्प्रदाय यथा मतविशेष का आग्रह नही है । छूढ़ियाँ रुचि-भेद से भिन्न 
होती रही है ओर होती रहेंगी। धर्म का मथा हुआ सार है प्रयत्नपूर्वक अपने आपको ऊंचा बनाना | जीवन 
को उठाने वाले जो नियम है वे जब आत्मा मे बसने लगते हैं तभी धर्म का सच्चा आरम्भ मानना चाहिए । 
साहित्य, कला, दर्शन ओर धर्म से जो मूल्यवान सामग्री हमे मिल सकती है उसे नये जीवन के लिए ग्रहण 
करना यही सास्क्ृतिक कर्म की उचित शिक्षा और सच्ची उपयोगिता है । 


--चासुदेबशरण अग्रवाल 
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संस्कृति और मारतीयता 


डॉ० गोविन्द्चन्द्र पाण्डेय 
संस्कृति का जअर्य 


संस्कृति' और प्रकृति' परस्पर सापेक्ष शब्द हैँ । प्रकृति में अतिशय अथवा श्रेष्ठता का आधान 
ही सस्कार या सस्कृति है। दूसरे शब्दों में, सस्कृति स्वभाव का सुधार अर्थात्‌ अभीष्ट लक्ष्य की ओर 
परिणाम है । मनुष्य का स्वभाव क्‍या है, उसका चरम अभीष्ट क्‍या है और उसकी प्राप्ति के साधन 
क्या हे, इन प्रश्नों के उत्तर सास्क्ृतिक प्रक्रिया को निश्चित दिशा प्रदान करते हे । सस्क्ृति की परि- 
भाषा उसके जीवन-दर्शनके सहारे ही सम्भव है, यद्यपि उसकी व्यावहारिक सफलता अथवा सिद्धि 
प्रकृति के ऊपर अधिकार की अपेक्षा रखती है। जीवन-दर्शन मूलत. एक निष्ठा है जिसमें आदशं, 
विश्वास, और भावनाएँ सम्पिण्डित रहती हैँ । निष्ठा ही मानव-चेतनाकी मुख्य प्रेरणा और चिरतन 
साथी है । 'श्रद्धामयोह्य पुरुषो यो यच्छुद्ध स एवं स', सद्धा दुतिया पुरिस्स होति'। 

भारतीय निष्ठाके अनुसार मनुष्य की एषणाएँ एक अनन्त परमार्थ की ओर उदिष्ट हे । अनन्त 
लक्ष्य की प्राप्ति के बिना मनुष्य वस्तुत सुखी नहीं हो सकता और न उसके दुख ही' पूर्णरूप से छूट 
सकते हूं । सभी कुछ पढ-लिख कर भी जब नारद शोकसे उत्तीर्ण नहीं हो पाए उन्हें भगवान्‌ 
सनत्कुमार ने उपदेश दिया--भूमा वे सुखम्‌'”। प्राकृत जीवनमे मनुष्य सीमित सुख-दु खके इन्द्र में 
फसा रहता है। द्न्द्वात्मक जीवन को दुखमय समझ कर उससे मुक्ति का यत्न ही साधना है। 
इस साधना का अर्थ जीवन-सग्राम से पछायन न होकर हृदय की क्षुद्रता और दुर्बलता को त्यागना है। 
यह मूलत मन का सुधार ही योग' है और इसका परिणाम है निरतिशय अपरोक्षानुभूति और जीवन- 
का विश्वात्मभाव मे ओत-प्रोत हो जाना। “यस्मिल्सर्वाणि भूतान्यात्मेबाभूद्धिजानत. । 
संल्कृति का प्राचीन पर्याय : आर्य धर्म 

बौठछोके अनुसार दुख सत्यका साक्षात्कार होने पर ही मनुष्य आये कहलाता है। आर्येतर 


तु०, संस्कार विषयक प्रासीस विसर्श, उदा० जेसिनि ३.१३ पर शब्यधाष्य, संस्कारों 
सास स भजति यस्सिन जाते पदार्थों भ्वति योथ्य: कस्यजत्िदर्थस्प'; बादशयण १.१४ पर 
शंकर, संस्कारों हि नाम गुणाधानेन वा स्‍्माद्‌ दोवापनयनेस वा । आधुनिक विमर्श के 
प्रसंग कहना होगा कि “(७०7७ ७ज (पो४छएाएं और “()प०)६७०७ ९5७ 790५७ इन 
दोसोसें अपरिहार्य असासंजस्य नहों है, दे० )30709, “%००7०७070%] ै.307७070]०४५४, 
प्‌० १४६ ॥। 

लहु०, [7 €४०४१ 9888 ० पाल एठ्खाव वाइध्र्8 परंशा०त एए़. गाए 8०0ए४ए ४9678 
ऋ))। ५४ ई0पण8. ... . . 80770 ७0०पग्मते 808770]69769).  0फ0क, एफएॉ00ए 
७००९७7६ ९. . .. . . & 2805९789) ई0का एा॑ ४06 ई0.78 0 शी0प&9(---५७४४:४०४०७७०, 
2.4ए67प788 07 76888, पु० २००२१ । 


शे पं० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनन्दन-प्रस्थ 


पुरुष पृथरजन' हें। बैदिक मत के अनुसार भी दीक्षा के द्वारा आध्यात्मिक जन्म सम्पन्न होने पर 
आर्यत्व की प्राप्ति होती है। परम पुरुषार्थ के अलौकिक' अथवा 'लोकोत्तर' साधन को धर्म कहते 
है । आयंधर्म! को ही प्राचीन भारतीय अपनी विशेषता मानते थे। वही भारतीय सस्क्ृति का मर्म 
है । 

बाहा और अभ्यास्तर पक्ष 


प्रकृति-भेद पर आश्चवित अधिकार-भेदके कारण चरम पुरुषार्थ की सिद्धि सहसा अथवा समान 
रूप से नहीं होती । साधना के रूपमे जीवन का क्रमिक विकास ही सम्भव है । अतएब मुख्य पुरुषार्थे के 
साथ गौण रूप से 'काम” अथवा ऐन्द्रिक सुख या अनित्य सुख भी 'पुरुषार्थों' मे स्थान पाता है। धर्म 
सभी पुरुषार्थों के लिए अपेक्षित है किन्तु धर्मांचरण न्यूनाधिक माज्ा मे लौकिक साधनों की अपेक्षा रखता 
है । लौकिक साधन अर्थ” कहलाते है। यदि मोक्ष! और “धर्म! भारतीय सस्कृति का आभ्यन्तर और 
मुख्य पक्ष हैँ अर्थ और 'काम' उसका बाह्य पक्ष हेँ। 

भारतीय परम्परा' अपने आध्यात्मिक' पक्ष को चिरन्तन और विश्वजनीन मानती है, 'भौतिक' 
पक्ष को नही । भौतिक साधन और स्थिति नितान्त ऐतिहासिक हैं और सस्क्ृति का रूृक्ष्य और सार्थकता 
इतिहास के बाहर । फलत भौतिक उत्थान और पतन से सास्क्ृतिक उत्थान और पतन का निर्णय नहीं 
हो सकता, बल्कि लौकिक सफलता और भौतिक सुख की ओर समाज का अत्यधिक ध्यात उसमे 
आसुरी सम्पदा की वृद्धि प्रकट करता है। धर्म की अवस्था ही सस्क्ृति की सच्ची अवस्था है। 

बाह्य पक्ष के प्राधान्य को बुद्धिस्थ कर संस्क्ृति को बहुधा सभ्यता की आख्या दी गई है।* 
स्पष्ट ही सस्कृति' और 'सभ्यता' का भेद ओऔपाधिक' है और आलोचना के प्रसगो अथवा दृष्टियो को 
विविक्त रखने की सुविधा के लिए है। अथवा, सस्कृति समाज की अन्त/श्चेतना है और सभ्यता उसकी 
बहिरभिव्यक्ति | यह निविवाद है कि सामाजिक चेतना और भौतिक साधनों में अशतः: एक अनादि 
कार्य-कारण-भाव है। किन्तु एक दृष्टि से चेतना का प्राधान्य स्पष्ट है--चेतना ही परिस्थिति का मूल्याडून 
करती है और अपने रूदय के अनुरूप साधनों का निर्माण । बौद्ध पदावली मे, सास्कृतिक चेतना एक 
“निरात्मक' और 'प्रतीत्यसमुत्पन्न” सस्कार-प्रवाह है जो कि वेयक्तिक न होकर छोक-साधारण है ॥* 

यदि संस्कृति आदर्श अर्थात्‌ स्वरूप-कल्पना है, सभ्यता उससे प्रेरित कर्म और भोग | 
दौंनो का ही उद्गम और विकास ऐतिहासिक और क्रमबद्ध होता है, यद्याप सस्कृति शाश्वत सत्य को 
जादर्शित करने का दावा करती है और विशुद्ध चिन्तन के क्षेत्र में उसकी एक सि>त को इतिहासोत्तर 
सानना स्वाभाविक है। ऐ तिहासिक निरूपण में घटनाएँ और तिथियाँ निश्चित और आवश्यक होते 


अनननलत-+ जे तल ज लत लत+न+ ० 


१ बस अ्रसंग में अनेक पाश्चात्य सत सुधिबित है, यथा स्पेग्लदर (900720/) का शत । यहाँ जय- 
पुरीय पं० मोतोरूरू शास्त्री का बहूत्‌ प्रन्य संस्कृति एवं सभ्यता का चिरम्तन इतियुस भी 
विचारार्थ उल्लेग्य है। 

* हेंगेल प्रभुति अनेक आधुनिक विचारकों के द्वारा पुरस्कृत सामाजिक जलित्त' को कल्पना 
तुझनीय है । जचित्त, शाम और बस्तु के अभिसम्यन्ध पर हु० बोलॉके ([3089877प76$, ।+0270, 
टितीयम भाग, पु० २६५ और आगे) । इस दार्शलिकों का चिश्त शानात्मक है, अनेक समोवेज्ञानिकों 
का संस्काराव्मक' । बस्तुतः भूतापेक्षया चित्त विषयी है, आत्सापेक्षणा घिषय । किन्तु चित्त के 
स्वरूप विज्ञार में प्रसंगापत्ति दुनिवार है। 





संस्कृति और भारतीयता । 


हुए भी उनका यथार्थ बोध जभी सम्भव है जब उन्हें साथेकता के अनुसार प्रवृत्तियों और युगों में 
सगृहीत कर लिया जाय । किस्तु जहाँ घटनाओं और तिथियो की सत्ता वास्तन्निक है, प्रवुत्तियों और 
युगी की काल्पनिक | युग्-भेद दृष्टि-सापेक्ष होता है और सामाजिक और सास्कृतिक इतिहास में बह 
कभी अनिवार्ययता व्यवस्थित और आत्यन्तिक नहीं होता । ऐतिहासिक जीवन की जटिरूताएँ व्यवस्था 
और नियम की माग को एक सीमित रूप में ही पूरा करती हे । अथवा यह कहना चाहिए कि इतिहास को 
साथ्थक समष्टि के रूप में ग्रहण करने के लिए यह आवश्यक है कि उसे बौद्धिक कल्पना से सेबारा जाए 
अथवा उसका सारोद्प्रहण किया जाए। वास्तविक इतिहास के अनन्त तथ्यों में से एक सीमित अंश ही 
इतिहासकारों को विदित होता है और उस विदित अश को भी पूरी तोर से समझना या समझाना अब 
तक किसी के लिए सम्भव नहीं हो सका है--शायद इसलिए कि अविदित अश अधिक है, शायद 
इसलिए कि सार्थतत्र और समष्टि-संगति' आदर्श सत्ताके गुण हे न कि वास्तविक सत्ता के ।" जीवन- 
की सार्थकता एक आदर्श है जो कि यथार्थ या इतिहास मे अशत. ही घरिता्थ होता है। 


संस्कृति और सस्कृतियाँ 


आचार-विचार, भाषा और धर्म, इनमें कितना पार्थक्य, एक समाज को दूसरे से पृथक्‌ इकाई 
बनाने के लिए पर्याप्त है, इसका कोई निश्चित उत्तर नहीं है। क्योकि सामाजिक एकता और विभेद 
वस्तुगत' न होकर 'भावगत' होते हे । सास्कृतिक विकास की विविध धाराएँ मानव प्रकृति की विविध 
सभावनाओं से उत्पन्न होती हे, किस्तु मानव-मात़् का चरम लक्ष्य एक ही है और सभी महत्त्वपूर्ण 
सास्कृतिक धाराएँ एक ही पारावार की ओर न्यूनाधिक मात्रा में प्रवाहित रही हँ--नृणामे को गम्य- 
स्त्वर्मास पयसामणंव इंव' ॥ 
विशिष्ट प्रजाति एवं प्रदेश का आश्रय लेकर सभ्यता का जन्म होता है और तदनुरूप प्रतीकों 
और व्यवस्थाओ मे प्राथमिक अभिव्यक्ति, किन्तु विकास के साथ ही वह अपनी परम्परा और स्व- 
निर्णीत लक्ष्य की अभीष्सा से अधिकाधिक सचालित होती है और उनके अनुरूप अपनी बाह्य परिस्थिति 
को मोड़ देनेका यत्वन करती है। एक विशिष्ट समाज की जीवन-विधा के रूपमे जन्म लेकर भी सस्कृति 
क्रमश अपने को एक आदर्श जीवन-विधा में ढालना चाहती है । स्पष्ट ही उसकी जातीयता अथवा 
प्रादेशिकता उसकी आरम्भिक उपाधियाँ हे न कि उसके मामिक तत्व । दूसरे शब्दों में विभिन्न सस्क्ृतियाँ 
वास्तव से जीवन के विभिन्न आदर्श हे जा कि सभी अपने को परम मानते हे एवं विश्वजनीन और 
चिरन्तन होने का दावा करते हे ।* सस्क्ृतियों के इतिहास उन्हे पृथक्‌ करते हे, उनके आदर्श उन्हें एक 
ही मानव-प्रकृति के विविध पक्षों से सपोजित | सच यह है कि ऐतिहासिक सभ्यताओ के अन्दर 
५ ऐतिहासिक ब्ोधकी प्रक्रिया में एक अनिवार्य अनेकास्तिकता है । एको भावषः सर्वथा थेन शातः 
सर्वे साथाः सर्वया तेव जाता: । इतिहास का आदर्श एक अप्राप्य सर्वशता है जिसके प्रक्काश- 
में सधी घठमाएँ सहाय हो जायें>-] ००६४ 007.7छ7व/8 0७७४ ४0५0 9श्क00०0)70९४' 
हु० (304 76 8 8 000075, 80व 76ए७/ 0077!864, ॥88॥0 50 #९0800र0/ 
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स्वयं बहुत सांस्कृतिक भेद देखा जा सकता है। प्रत्येक समाज की ऐतिहासिक परम्परा जटिल है 
और उसमें अनेक सांस्कृतिक स्तर और दिशाएँ मिलती हूँ । किसी सस्क्ृति की आधभ्यन्तरिक एकता 
तथा अन्य संस्क्ृतियों से उसका पार्थक्‍्य सर्वधा दृष्टि-सापेक्ष है। उदाहरण के लिए मध्यकालीन मुस्लिम 
सभ्यता की चर्चा में भाषा की विविधता गौण होकर धर्म की एकता प्रधान हो जाती है। मध्यकाछीन 
ईरानी और अरब सभ्यताओ की चर्चा में भाषा ओर वाकृमय का भेद प्रधान हो जाता है, धर्म की एकता 
गौण । 


सारतीयता का प्रश्न 


भारतीय संस्कृति की एकता पहिचानने के लिए भी यह आवश्यक है कि उससें निरूपित जीवन के 
आदर्श की ओर ध्यान दिया जाय । चूँकि यह आदर्श पारमा्थिक है, यह किसी विशिष्ट ध्यावहारिक 
व्यवस्था से आत्यन्तिक या स्थायी रूगाव नहीं रखता । परमार्थ व्यवहार की अवस्था-विशेष नही है, 
अपितु उसकी परावृत्ति है जो कि वस्तुत मनोवृत्ति का भेद है। मन का वशीकार ही भारतीय सस्क्ृति- 
का मूल मत्न है। यही योग-विद्या है। मन के बदलने से व्यवहार और परमार्थ, ससार और निर्वाण का 
भेद हट जाता है, समस्त भेद-जगत्‌ ही भिथ्या हो जाता है। जिसने मनको जीत लिया वही सिद्ध 
है, जीवन्मुक्त है, महात्मा है। इस प्रकार का महात्मा ही समाज में सर्वाधिक आदर का पात्र है। 
प्रतापी राजा, धनी सेठ या चतुर शिल्पी से उसका स्थान ऊँचा है। यही भारतोय सस्क्ृति मे जीवन- 
का आदर्श है। भारतीय इतिहास के प्रत्येक युग मे ऐसे महापुरुष हुए है जिनके जीवन मे यह आदर्श 
चरितार्थ हुआ और जिनका प्रभाव देशव्यापी था। यही भारतीय सस्कृति की एकता, वास्तविकता 
और जीवसन्तता है। सृष्टि का सामथ्ये ही जीवत है और अपने आदर्श के अनुरूप पुरुषो को उत्पन्न करने- 
में समर्थ सस्क्ृति को जीवन्त ही कहा जायगा। 

प्राचीन यूनानी, चीनी और अरब पर्यवेक्षको ने भारत मे अन्य देशो से विशिष्ट एक सभ्यता को 
फैछा हुआ पाया । सस्क्ृत भाषा और वर्ण-व्यवस्था, इन दोनो में इस सभ्यता का बाहरी वैलक्षण्य 
प्रकटतम रूपसे सगृहीत था। प्रादेशिक, प्रजातीय और राजनीतिक भेद बहुत होते हुए भी भाषा 
और घर की शिष्ट-परिगृहीत एक व्यापक और समान परम्परा के समक्ष गौण हो गए थे। तथापि, 
उस समय भी भारत की मौलिक एकता को इन बाहरी और अस्थिर तत्वोमे न खोजना चाहिए । 
यदि भाषा और सामाजिक संगठन भी भारतीय सस्क्ृति का मर्म प्रर्दाशत नहीं करते, अन्न-पान, 
वसन-भूषण आदि में उसका अन्वेषण शरीर-रचना में आत्म-दर्शन का प्रयास है । प्राचीन युगमें इन सभी 
दृष्टियो से भारत मे एक विशिष्ट सभ्यता का विकास हुआ था किन्तु अनिवाये ऐतिहासिक परिवर्तनों से 
पिछली सहस्ज़ाब्दी मे यह सभ्यता अनेक अशो में रुपात्तरित और विपरिवत्तित हुई । सस्थाओं के 
स्वाभाविक विकास और हूास के अतिरिक्त विदेशी सभ्यताओं के भारत में बलपूर्वक प्रवेश और अवस्थान 
ने विभिन्न मात्नाओ में सास्क्ृतिक प्रगति, सामाजिक समन्वय अथवा सहावस्थान, भौतिक सप्रथन, 
सास्कृतिक सकर और अन्तत" देश-ह॒त्या को जन्म दिया । राजनीतिक पराजय और भौतिक दुरवस्था से 
त्रसत होकर अनेक भारतीयों की आये धर्म में श्रद्धा विचलित हो गई ओर वे भूल गए कि “धर्मो 
रक्षति रक्षित:' | इस प्रकार सभ्यता के अनिवार्य युग-परिवतंन के साथ-साथ भारत की मूल सस्कृति भी 
संकटापन्न हो गई है। 

इस भूल संस्कृति के आधार प्र नाना आर्य कौर द्रविड़, किरात और निषाद, यथम और 
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शक, पहव और हृण जातियों के संस्कृतियो से एक विशाल और उदार सभ्यता का जन्म हुआ था जिसमें 
असख्य विभेद अध्यात्म विद्या की सुक्ष्म परम्परा में युथे हुए थे--- सूत्रे मणिगणा इब”* | यह सभ्यता 
कोरी आदर्शवादी या अव्यावहारिक नहीं थी। पर यह सच है कि पारमाथिक आदर्श का यथार्थ 
अनुसरण अति कठिन है और प्राय. सदा ही जनेत; में प्रचारित और स्वीकृत धम्म परमार्थ का साधन 
होने के स्थान पर केवरू व्यवहार-सग्रह रह जाता है। फलत प्राचीन भारतीय सभ्यता के अन्दर भी 
असामजस्थ और विरोध अनिवार्य थे, जिन्हों ने क्रश बढ़ कर उसे एक अन्त सघषं प्रदान किया । 
जातिवाद और वर्ण-व्यवस्था के अन्तर्गत वैषम्य इस प्रक्रिया के उदाहरण हे । 

धर्म समाज के लिए परम सत्य के रूप में आविष्कृत हुआ था। सत्यस्य सत्यम्‌” । इसकी एक 
प्रगतिशील और उदार परम्परा सदा विद्यमान रही है जो उपनिषदो मे और महाभारत में, बौद्धों में 
और सिद्धों में, सतों में और आधुनिक सुधारको में अविच्छिन्न रूप से देखी जा सकती है। यही मूल 
सस्कृति की जीवन्त धारा है। दूसरी ओर स्मृतियों और पुराणों ने आर्य धर्म को तात्कालिक प्रथाओ- 
के सग्रह से निश्चित संस्थागत रूप और देशगत सीमाएँ प्रदान की जिससे वह एक प्रकार का “राष्ट्र 
धर्म” बन गया । बौद्ध धर्म के तिरोभाव से तथा आक्रमणकारी 'परधर्म' के भय से इस बैदिक-पौराणिक 
परम्परा में कट्टरता बढ गई और धर्म एक ऐसी समाज-व्यवस्था मे परिणत हो गया जिसके प्रयोग का 
क्षेत्र एक निरदिष्ट ऐतिहासिक समाज मात्र था । इस प्रकार अपने आध्यात्मिक और परम लक्ष्य के 
सहारे नाना जातीय सस्कृतियो को आकती और यथोचित रूपसे आत्मसात्‌ करती हुई एक व्यापक 
और विकासशील सस्क्ृति के स्थान पर भारत मे अशत एक सकीर्ण और कट्टरपथी ससस्‍्क्ृति का आविर्भाव 
हुआ जो कि जातीय होते हुए भी समुचित राष्ट्रीय चेतना से युक्त नहीं थी। 

भारतीय सस्क्ृति की उपर्युक्त दो धाराओ में एक प्रगतिशीक एवं विश्वजनीन किन्तु अपर्याप्त 
रूपसे व्यावहारिक रही है, दूसरी इसके विपरीत कट्टर, सकीर्ण, किन्तु व्यवहार-समर्थ । पहली अधिकतर 
निवृत्ति धर्म और सामान्य धर्म की परम्परा है, दूसरी अधिकतर प्रवृत्ति धर्म और वर्णाश्षम धर्म की । 
धर्म व्यवहार और परमार्थ के बीच कापुल है किन्तु यही धर्म की शाश्वत कठिनाई है कि वह एक 
तट से सलरूग्न होकर दूसरे को छोडने लगता है । आदर्श और व्यवहार का सा्वंधिक असामजस्य आदर्श के 
पारमाथिक होने पर असाध्य-सा होने लगता है। भारतीयता के मूल आदर्श को ऐतिहासिक स्तर पर 
पूर्णत, चरितार्थ करने का प्रश्न अभी असमाहित है। किन्तु यह भारत की असफलता न होकर समस्त 
मानव इतिहास की है। 


त 
| 





तु०, म० स० गोपीताथ कपिराज, भारतीय संस्कृति और साधना | 





मरहुत कछा की घसमे भावना 


डॉ० वासुरेवशरण अग्रवाल 


भरहुत का स्तूप प्राचीन भारतीय करा का महान्‌ तीर्थ है। वह किसी उदास मस्तिष्क॑ की समृद्ध 
कल्पना है । स्तूष की वेदिका और तोरण अलंकरणों के चित्र धामिक कथाओं के कोश ही बन गए हे । 
उनकी उफ्केरी और सज में जितने विस्तुत अर्थ का समावेश कर दिया गया उसमे प्राचीन भारतीय 
धामिक और सांस्कृतिक जीवन का सुन्दर परिपूर्ण चित्र प्राप्त होता है। भरहुत और साची के विशाऊू 
स्‍्तूप प्राचीन भारतीय कला के दो तेजस्वी नेत्र हैँ । इन चक्षओं की सहायता से सस्कृति की गहराष्टयों मैं 
जो अर्थ छिपा हुआ था, उसका देखना हमारे लिए सुलभ बन गया है। 

इन दोनों स्तूपों की भोगोलिक स्थिति जैसे भारतीय महाद्वीप का कलात्मक सयोजन सूचित 
करती है। पश्चिम में शूरसेन जनपद की राजधानी मथुरा से अवन्ति जनपद की राजधानी उज्जयिनी 
को जो मार्ग जाता था उसपर साँची स्तूप का निर्माण हुआ । पूर्व की ओर श्लावस्ती से कौशाम्बी होकर 
जो मार्ग चेदि-महाकोसल को जात। था उसी के महत्त्वपूर्ण भाग पर भरहुत का स्तूप बनाया गया। 
इस भार्ग का और भी महत्व था। नमेंदा और शोण के उद्गम के स्थान मेकला पर्वत के पश्चिमी ढलानों से 
आरम्भ होकर जो मार्ग पहले उत्तर की ओर आकर फिर पूर्व की ओर शोण नदी की घाटीमे होता हुँआा 
पाटलिपुत्र से जा मिलता था, उसका भी महत्त्वपूर्ण पडाब भरहुत में था। यो किसी चतुर भूगोरूबेता 
और बास्सु विद्याचार्य ने भरहुत के स्तूप का स्थान निर्णय किया था। 

इस स्तूप की कई विशेषताएँ हे । भारतीय ऐतिहासिक कलाका यह सबसे प्राचीन 
प्रयत्न है, जो इतने विशाल रूपमें किया गया। इससे पूर्व अशोक की मौर्य कला एक दूसरे धरातरलूू 
पर थी। शुद्ध भारतीय लोक कहा और धार्मिक करू का जैसा पूर्णरूप भरहुत के स्तृूप मे विकसित 
हुआ, वह कला के इतिहास की दृष्टि से विशेष अध्ययन की वस्तु है। भरहुत का स्तूप मौयेकाल के अत 
और शूग कार के आरम्भ --दूसरी शती ईसवी' पूर्व की रचना है । साँची का स्तूप उसके कुछ काल 
बाद का है । इस स्तूपकी दूसरी विशेषता यह है कि इसके द्वारा हम भारतीय स्तूप, तोरण और 
बेदिकाओं के समन्वित विकास' का दर्शन कर सकते हें । किसी समय पूर्व युग मिट्टी या इंटों के स्तृप 
होते थे। कालान्तर में वेदिका और तोरणों के निर्माण की प्रथा पड़ी । इस अवस्था तक पहुँचने मे 
पर्याप्त समय छगा होगा । विकास की वे कडियाँ आज उपलब्ध नहीं हे, पर स्तूप बुद्ध के समयसे 
ही बनने लगे थे। उन स्तूपों से भरहुत के युग तक किसे प्रकार नए नए वास्तु के अग जोडने से स्तूप 
का 'स्थरूप अधिकाध्षिक' उच्चतर होता गया। इस विषय की सामग्री अब लुप्त हो गई है। भरहत स्तृप 
में हम त्रिकास की एक पूर्ण अवस्था का दश्शेन पाते हे । 

भरहुत स्तूप के तोरण और वेदिकाओं की अन्य विशेषता यह है कि इनके निर्माता शिल्पियों ने 
अपने से पूर्वकालीन काष्ठ शिल्प शैली की विशेषताओं की अधिक से अधिक मात्ता में रक्षा की | बेदिका 
स्तम्सो को ' देखकर ऐसा लऊूगता है मामों काब्ठशिल्प ने पत्थर का चोला पहिन लिया है। अध्टास्ख- 
स्तम्भों (पाली>>अट्ठस खंभ) पर झूलनेबाली फूलमालाएँ ज्योंकी त्यों ऊकड़ी से पत्थर में उतार दीं गई 


ष्द चं० सुरतियारायणमणि लिपाठी अभिमन्दन-प्रस्थ 


है। उष्णीयों की गोरू मुढेरों की पेंदी में छिदी हुई चूलें काष्ठ शिल्प के ही अधिक अनुकूल थी। 
भरहुत के शिल्पियों ने चमत्कार करके दिखाया, जिसके काष्ठशिल्प की विशेषताओं और मर्यादाओ को पत्थर 
में साकार कर दिया। यहाँ की वेदिका की यह भी विशेषता है कि न केवल तोरण बल्कि प्रत्येक 
वेदिकास्तम्भ उत्कीर्ण किया गया था। साची के वेदिकास्तम्भ नितान्त सादा हैँ, केवल तोरणो पर 
सजावट है। भरहुत के कुशल शिल्पी अलकरण के धनी थे । हृदय की पूरी उमग से उन्होंने एक-एक 
वेदिकास्तम्भ, सूची और उष्णीष को सौन्दर्य विधान से लाद दिया है। यह सब कला की अभूतपूर्व 
सामग्री बन गई है। 

भरहुत के शिल्पी भारतीय छोकहृदय के अधिक सपल्निकट थे। यह बात कई प्रकार से प्रकट होती 
है । लोकधर्म के जो देवी-देवता थे, उनका अकन जैसा भरहुत के वेदिकास्तम्भों पर पाया जाता है, 
भारतीय कला में अन्यत् कही नहीं मिलता । यक्ष, यक्षी और नागों की मूत्तियाँ जैसे लोकधर्म की जीवित 
परम्परा से उठकर किसी नए धारसिक आन्दोलन में सम्मिलित होने के लिए चली आ रही हे। धामिक 
समस्वय का यह महत्त्वपूर्ण अध्याय था। इसका आरम्भ कब हुआ और किसने किया इस प्रश्न की 
छानबीन अभी नही हुई है, किन्तु पाणिनि के युगमे भागवतों का धारभिक आन्दोलन शुरू हो चुका था, 
जिसका उल्लेख उन्होने वासुदेव की भक्ति करनेवाले बासुदेव के भक्तो' के रूप मे किया है । ऐसे ही 
उनके अभिन्न सखा अर्जुन के भक्त अर्जुनक भी पाणिनि के समय मे थे। वासुदेव और अर्जुन दोनो का ही 
धामिक रुपान्तर नारायण और नर की कल्पना में पाया जाता है। नारायणीय धर्म महाभारत का महत्त्व- 
पूर्ण धामिक प्रकरण है। वह भागवतधम्म की ही समृद्ध कल्पना थी। इसी का विकास चतुत्युहात्मक 
पंचरात्र धर्म के रूप में हुआ भागवतों की सबसे बडी विशेषता देवताओं और धर्मों का समन्वय प्रस्तुत 
करता था। गीता के दसवे अध्याय में भागवतों का दृष्टिकोण अपने पूरे रूप में देखा ज। सकता है। 
अर्जुन ने प्रश्न किया कृष्ण, अपनी उन विभूतियों का वर्णन करो, जो विभूतियाँ था देवरूप लोक में 
व्याप्त हैं --- 


“वक्‍तुमहंस्यशेषेण.. दिव्या ह्यात्मविभूतय । 
याभिविभूतिभिलेंका निर्मास्त्व ब्याप्य तिष्ठसि ।।! (गीता १०१६) 


उत्तरमे कृष्ण ने उन अनेक देवताओं का उल्लेख किया है, जिनकी लोक में मान्यता और पूजा 
प्रचलित थी---जैसे 'रद्रों मे में शकर हूँ । यक्ष राक्षसो में कुबेर हूँ । पर्ब॑तो में मेरु हूँ । ब॒क्षों में पीपल हूँ । 
मदियों से समुद्र हें । सेला वालों में स्कन्द हूँ । हाथियों में ऐराबत हूँ । अश्वो मे उच्च श्रवा हूँ । गायो में 
कामधेनु हैं । नागों में अनन्त हूँ । सर्पों में वासुकि हूँ । पक्षियों में गस्ड हूँ । स्रोतों मे गगा हूँ । जलचरों में 
मगर हूँ | मृगो में सिंह हैं । ये सेने योड़े से रूप बताए और भी बहुत से हे, जिनका अन्त नहीं 
हे ।! उस समय लोक मे वस्तुल: इन देवताओ की पूजा प्रचलित थी। सुत्तनिपात की 'निहेस” भामक 
टीका में कोकधर्मों की एक अच्छी सूची पाई जाती है। उसमें इन देवताओं का ब्रत या भवित 
करनेवालो के नाम हैँ हस्ती, अश्व, गो, कुक्कुर, काक, जासुदेव, बलदेव, पूर्णभद्र, मणिभद्ठ, अग्सिं, 
नाग, सुपर्ण, यक्ष, असुर, गरधये, महाराज, चन्द्रमा, सूर्य, इन्द्र, ब्रह्मा । 'मिलिन्दपन्ह' में भी लोक 
धर्मों की एक सूची है, जिसमें पर्वत, चन्द्र, सूर्थ, मणिभद्र, पूर्णभद्र के लाम है । इस प्रकार अभेक 
लोकदेवताओं को अपने साथ लेकर भागवतधर्भ आगे बढ़ा था। उसमें किसी का मिराकरण नहीं 
किया गया । 


भरहुत करा को धर्म सावना ह 


अशोक के अभिलेखो से इस स्थिति पर महत्त्वपूर्ण प्रकाश पडता है। उसमें दो बातें उल्लेखनीय 
है । एक अशोक ने कहा है---धाभिक-यूछताछ के लिए में छोक के सप्क में आया हूँ । मेने जानपद 
जन का दर्शन किया है। पहले के राजा अपनी मौज के लिए जो बिहार-यात्ञा किया करते थे उसे 
छोड़कर मेने धर्मयात्रा की है। जनसंपर्क और धर्मयाज्ञा का जैसा फल होना चाहिए था वही हुआ । 
अशोक ने लिखा है--- 

अमिसा देवा मिसा कटा' (स०>अमिश्ना देवा: मिश्रा कृता ) । अशोक का यह वाक्य विद्वानों के 
लिए बड़ी उलझन का रहा है | इसका स्पप्ट अर्थ नही समझा जा सका । बस्तुतततः अशोक के 
कथन की जो पृष्ठभूमि थी, उसी मे इस महत्त्वपूर्ण परिवर्तन को समझा जा सकता है। पहले जो देवता 
मिल हुए नहीं थे, वे अब मिल गए हे---इस कथन का सीधा और सरल अर्थ छेना होगा । ऊपर की 
सूची के लोकदेवता अपने अपने भवतों में माने और पूर्ज जाते थे, औरो के लिए उनका कोई अस्तित्व 
और महत्वत्त था। मिलिन्दपन्ह में स्पष्ट लिखा है कि ये जो ब्रत या भक्तिपूजा के प्रकार है वे अपने- 
अपने भक्‍तो मे ही प्रचलित हे । जो जिसमे विश्वास करता है वह उसका रहस्य दूसरे से प्रकट नही 
करता । अपने गण में ही उसे छिपाकर रखता है (तेसतेस रहस्स तेसु तेसु गणेसु येव चरित अवसेसाना 
पिहिंत) । अब उस स्थिति में परिवर्तन हुआ | अशोक ने जनता से सीधा सपर्क स्थापित किया, उनसे 
धर्म-विषयक पूछताछ की (धम्मपलिपुछा)। उसका फलछ यह हुआ कि जानपदजन या लोक के जो 
धर्म देवता, भक्ति के प्रकार, भाव विभूतियाँ यात्रत थे (ये सब शब्द इस विषय के उल्लेखों में प्रयुक्‍त 
हुए है), और जो पहले एक दूसरे से अनमिल थे बे अब एक दूसरे से मिल गए । 

यह मिलना दो प्रकार से या दो क्षेत्रों में या दो घरातलो पर हुआ होगा । एक भागवतों- 
का जो आन्दोलन था उसमें लोक देवताओं का भगवान्‌ वासुदेव कृष्ण के साथ मे किया गया। जैसे 
रत्नो की माला मे एक मध्यमणि के साथ बहुत से रत्न पिरो दिए जाते है, ऐसे ही यह सम्मेलन हुआ । 
दूसरा मेल-जोल बौद्धधर्म के साथ लोकधर्म का हुआ । जैसे एक माला में बहुतसे फूल एक साथ गये 
जाते हे, बैसे ही यह मिलना हुआ । अशोक का सकेत इसी महत्त्वपूर्ण घामिक धटना से है । यह कोई 
ऐसा वैसा परिवर्तन न था, बल्कि उसने लोगोके जीवन को नए उत्साह और नई उमग से भर दिया । 
अपने-अपने देवताओं को मानते हुए भी बुद्ध का महान्‌ प्रशान्त प्रफुल्लित व्यक्तित्व उनके लिए सुरूभ 
हो गया। दोनों पञ्यों का सौरभ परस्पर मिल गया। यह बुद्ध के धर्म की विजय थी, 
लोकघर्म की भी कम विजय न थी | अशोक का वाक्य इस महत्त्वपूर्ण धामिक परिवतेन और समन्वय की 
ओर संकेत करने वाला अर्थगर्भित सूत्र है। 

इस परिवर्तन का क्या परिणाम हुआ और उसका कैसा स्वरूप बना--यदि यह जानना चाहें 
भरहुत स्तूप के तोरण और वेदिका-स्तम्भों का दर्शन करे । अशोक का जो अभिप्राय है, बही यहाँ 
प्रत्यक्ष दिखाई पडता है। उसने जानपदजन के पास स्वयं पहुँचकर या अपने धर्ममहामात्नों को भेजकर 
जो धामिक चेतना उत्पन्न की थी, उसका सुफल भरहुत के वेदिकास्तम्भो पर अकित है। एक ओर 
बुद्ध का उदास जीवन-चरित और दूसरी ओर छोक की अपनी भक्ति पूजा दोनो एक साथ भिरक गए 
है । घर्म, नीति और भगित के मिलने से जीवन का जो कलात्मक रूप सभव होता है, पही भरहत में 
प्रत्यक्ष है। 

बड़े-बड़े यक्षों के राजा और नागों के राजा, देवता और अप्सराएँ, अपने समस्त वेश, यौवन 
आर सौन्दर्य, अलकरण जोर उल्लास की छटा जिखेरते हुए बुद्ध के स्तूप सें आकर विराजमान हुए । 


ब्‌० ' यंं० सुरतिनारायण भ्रणि जिपाठी अभिनम्वन-प्रस्थ 


उनकी ज्योति से वह स्तूप जो बुद्ध के निर्वाण का प्रतीक था जगमगा उठा एवं जीवन के सौन्दये से भर 
गया । जीवन की इस समृद्धि मे बौद्धधर्म का दु'खवाद कही बह गया। जो अभाव और निराकरण का 
पथ था वह्‌ कल्याण रूप के दर्शन मे बदऊ गया । बुद्ध का स्तूप लोकधर्मी-देवताओं का तीर्थस्थान बन गया। 
यही भरहुत स्तूप का सच्चा स्वरूप है। उत्तरी तोरण के खम्भे पर कुबेर यक्ष (कुपिरों सो) 
की मूर्ति उत्कीर्ण थी। उसके साथ अजकालक यक्ष और चन्दा यक्षिणी की मूत्तियाँ मिली हे । कुबेर 
की पूजामे लोकधमें की कितनी व्यापक मान्यता थी, उसके कितने बहुसख्यक सूत्र इस एक पूजा में 
एकत्र सिल्ले हूँ, इसके विवेचन का यह उपयुक्त स्थान नहीं है। प्राचीन मान्यता के अनुसार चार 
लोकपाल अपने गणों के साथ चार दिशाओं की रक्षा करते है, यक्षों के स्वामी कुबेर उत्तर दिशा की, 
गन्धर्थों के स्वामी धृतराष्ट्र पूर्व दिशाकी, कुम्भाण्डो के स्वामी विरूढहक दक्षिण दिशा की ओर नागो के 
स्वामी विरूपाक्ष पश्चिम दिशा की । ये सब लोक धर्म के बिखरे हुए सूत्र थे। उनके एकसाथ बट जाने से 
जो मेखला बनी ब्राह्मणधर्म मे उससे अन्तत महादेव का रूप अलकृत हुआ । ये सब महादेव के 
परिवार में खप गए । यही लोकदेवताओ का भागवतो के मार्ग से हिन्दूधर्म मे अन्तर्भाव हो जाना था। 
कुछ विष्णु के परिवार में और कुछ महादेव के परिवार मे लीन हो गए। विष्णु भागवतों की भाति 
जगम भागवतो का भी प्राचीन काल में अस्तिव था, जिसका पतजलि ने महाभाष्य मे उल्लेख किया 
है। भरहुत के स्तूप में चार तोरणो पर चार लोकपालो की मूत्तियाँ बनाई गई। स्तूपसे ही इनका 
कोई विशेष सम्बन्ध ने था। ये दिग्पाल देवता थे, दिशाओं की रक्षा से उनका सम्बन्ध थाऔर इसी 
प्रसग में चार तोरणो की रक्षा के लिए उनका रूप अकित किया गया । दक्षिण के तोरण पर विरूढक 
की काय-परिमाण मूत्ति उत्कीर्ण मिली है। उनके साथ गंगित यक्ष और चक्रवाक नागराज की 
मूर्तियाँ पाई गई है । अजकालक यक्ष, गगित ग्रक्ष ये कोक में पूजित छुटभेए यक्ष थे। आदिपव में 
स्थानीय देवता अजक का उल्लेख है, जिसकी पूजा से साल्व जनपद के राजा का जन्म हुआ (आदि 
पर्व ६११७) । सभव है यह कोई ऐसा यक्ष या देवता था जिसकी पूजा तन्तिपाल या गडरिए 
भेड बकरियों की रक्षा के लिए करते थे। सभ्नापर्व की सूची में गगिता देवी का नाम आया है। 
उसी का पुरुष रूप गगित यक्ष रहा होगा | पश्चिम के फाटक पर किरूपाक्ष लोकपाल की मृत्ति मिली 
है । उसी ओर के वेदिका स्तम्भो पर सूचिलोम यक्ष और सुपवासो यक्ष की प्रतिमाएँ पाई गई हैं । 
पूर्व तोरण के रक्षक छोकपाल धृतराष्ट्र थे, पर वह खरभा मिला नहीं । उधर की वेदिका पर सुदर्शना 
यक्षी की मूत्ति मिली है । इस प्रकार भरहुत में छ. यक्ष और दो यक्षियों की प्रतिमाएँ वस्तुत. प्राप्स 
हो गई है और भी न जाने यक्षो का कितना बडा परिवार वेदिका के उन खम्भो पर था जो अब ख्रो 
गए हूँ । यक्षो के अतिरिक्त भरहुत मे तीन अत्यन्त सुन्दर स्त्री-मूत्तियाँ उत्कीर्ण हे, जिन्हें देबता कहा 
गया है। अकेला देवतापद कुछ विचित्र सा है, पर सुस निपात की सूची में बाईस देवताओ के नामो में 
देवदेवता की गिनती है। यही स्लीरूप मे देवता करके पूजे जाते थे। भरहुत मे सिरिमा देवता, 
भहाकोकादेवता, चुलकोकादेवता ये तीन मूत्तियाँ मिली हूं । सिरिमा श्रीलृक्ष्मी (या रूक्ष्मी) का 
प्राचीन नाम था। महाकोका, कुककोका बडी और छोटी कोका नाम की देवियाँ थी । देवताओ में 
भी छोटे और बड़े इस प्रकार के विशेषण जोड़े जाते हे । लछोकच्चर्म मे प्रायः ऐसा होता है। काशी में 
यक्ष पूजा की अवशिष्ट सामग्री का अध्ययन करते हुए इसी ढग के दो नाम मिले । एक हरुहुराबीर अर्थात्‌ 
छोटा यक्ष और दूसरा उसकी स्पर्धा मे बुल्लाबीर यानी बडा यक्ष (विपुल:>विउरू>बुहल « बड़ा) । 
पक्चिमी लोरण का देवता विरूपाक्ष नागों का अधियति भाना जाता है। अतएव भरहुत में बड़े-वर्डे 


अरहुत करा की धर्म भावना ब्‌व 


नागराज भी उपस्थित होकर बुद्ध की पूजा में योग देते हें । इनमें से नागराज एला पत्र और सागंराज 
चक्रवाक की मूत्तियाँ मिली है, जिनपर नाम अंकित हे । नागराज एलापक्न बोधिवृक्ष के नीचे बोधिमण्ड 
पर भगवान्‌ बुद्ध की अदृश्य उपस्थिति को हाथ जोडकर श्रद्धाजलि अपित कर रहा है । पूर्वतोरण के 
रक्षक धृतराष्ट्र गधवं और अप्सराओ के स्वामी है, अतएवं भरहुत मे अप्सराओो का अकन भी पाया 
गया है। सुत्तनिपात की सूची में गन्धर्य अप्सराओं की पूजा करनेवाले गन्धर्वत्रतिक कहे गए हे । 
गीता के विभति-योग में गन्धवों की पूजा का उनके राजा चित्ररथ के रूपमे नाम आया है। चित्ररथ से 
या धृतराप्ट्र नाम भेद से कोकमान्यता में कोई भेद नहीं पडता। भरहुत मे मिन्नकेशी, अरूम्बुषा, 
सुभद्रा और सुदर्शना इन अप्सराओ के नृत्य और गीत का सुन्दर अकन हुआ है। जिस समय बुद्ध ने 
यह निश्चय किया कि वे तुषितस्वगं से पुथियी पर आकर जनम छेंगे देवताओ ने अपने हर्ष को 
व्यक्त करने के लिए नृत्य और गीत का आयोजन किया । इस दृश्य को भरहुत के लेखमें तीन विशेषण 
दिए गए है 'साडक॑ सम्मद दुर देवान---यें तीनो पारिभाषिक शब्द हे । कनिधम ने लिखा था 
कि इनका अर्थ ज्ञात नहीं होता । स्टेनकोनो ने प्रथम शब्द 'साड़क' की पहचान सट्टक से की 
है, जो यथार्थ है। सट्टक एक प्रकार का शुद्ध लोकनाटय था, जिसमें बोलचाल की भाषा के माध्यम से 
नृत्य और गीत की प्रधानता होती थी । दूसरा शब्द सम्मद है, जिसकी व्याख्या पाणिनि ने अपने एक 
सूत्रमे की है 'प्रमद सम्मदौ हर्ष! (३।३।६८), अर्थात्‌ सम्मद ह॒ष प्रधान उत्सव को कहते थे। तूर्यका 
अर्थ बदवाद्य है, अर्थात्‌ कई बाजो को एक साथ बजा कर लयात्मक सगीत उत्पन्न करना । भरहत के 
इस दृश्य मे कुछ गानेवाले है, चार स्त्रियाँ नृत्य कर रही है, ब्ृद वाद्य या तूर्य में बीणावादिनी, पाणि- 
बादन या ताल देनेवाली, मड्डक या हुडक बजानेवाली और मुदग बजानेवाली मादेगि की रित्रयाँ 
अकित की गई है । नृत्य करती हुई चारो स्त्रियो के नाम दृश्यमे उत्कीणे हं---सुभगा अछरा, सुदसना 
अछरा, मिसकेसि' अछरा, अलबुसा अछरा । अतएवं यह माना जा सकता है कि इस दृश्य मे देवताओं की 
ओर से उस अवसर पर जो तूये के साथ सद्कक का आयोजन किया गया था उसी का अंकन है । 
भरह॒त के स्तृप मे जिन दृश्यों की कल्पना है, उनमें मानों उस समय का सारा संसार ही आ 
गया है । लोकदेवताओ के अतरिकत जीवन के और जितने भी पक्ष थे उन सबका कछा में स्वागत 
किया गया है। मानव, पशु, पक्षी, वृक्ष, वनस्पति, राजा, प्रजा, तपरवी, भिक्षु, आचाये, शिथ्य--इन 
सबका अकन भरहुत शिल्प में यथास्थान हुआ है जिससे उस समय के समाज का परिपूर्ण चित्न हमारे 
सामने आ जाता है। सम्राट्‌ और राजा इस उत्सवपूर्ण बातावरण में प्रजाओ के धरातछरू पर आकर 
उत्साह और उमंग से भाग लेते हे । एक दृश्य मे कोसछ के राजा प्रसेनजित्‌ और दूसरे मे मगध के राजा 
अजातशलत्रु अंकित हूँ । वे राजपरिवार के साथ आकर बुद्ध के प्रति अपनी भवित भावना प्रकट करने के 
लिए बोधिमंड के सामते सिर झुकाकर प्रणाम करते हेँ। दृश्य का नाम है--'अजातशत्रु भगवतों 
बंदते ।” दूसरे दृश्य में कोसल के राजा भ्रसेनजित्‌ की उस पुण्यशाका का अकन हैं, जो उन्होंने भगवान्‌ 
बुद्धके समादर के लिए श्रावस्ती में बनवाई थी। इसी पृण्यशाला के एक भाग में बंद्ध का धर्मचक्त 
स्थापित है जिस पर लिखा है---भगवती घमचकम्‌ ।” धर्मंचक्र प्रतीकरूप में बुद्ध की विद्यमानता सूचित 
करता है। राजा रथ पर चढ़कर आते हे और धर्मचक्र को अपनी श्रद्धाजलि अपित करते हें। उस 
पमय के जो धार्मिक भवनों का स्वरूप था उन्ही का अकन पुण्यशाक्ा एव बोधिधर के रूप मे हुआ था ! 
बोधिधर बोधि या पीपल के बुक्ष का मन्दिर था। यह प्राचीन रुकख पूजा या वृक्ष पूजा की 
परंपरा थी, जिसकी लोक में मान्यता थीं। बुद्ध से भी पहले पीपल का वृक्ष पथित्न माना जाता था । 


१२ प० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनस्वन-प्रत्थ 


अथवंबेद में अश्वत्थ को देवसदन या देवों का निवास स्थान कहा गया है। पीपल के एक-एक पत्ते पर देवता 
बसते है । ऐसा लोक विश्वास अभी तक है। बुद्ध धर्म के साथ मिलकर उस पुरानी पीपल पूजामें 
नया अर्थ भर गया। अब वह नए प्रसग में पुरानी वृक्ष पूजा न रह कर बुद्ध के बोधि-ब॒क्ष की पूजा 
मानी जाने हूगी । धामिक भावना वही थी, केवल उसकी एक नयी व्याख्या हो गई । 

प्राचीन भारतीय लोकधर्म का क्षेत्र बहुत विस्तृत था। पूजा के उत्सव को मह कहते थे । 
लोग नृत्य गीतके साथ जिस देवता की पूजा करते वह उसी का मह कहलाता था। एक पुरानी 
सूची में इनके नाम इस प्रकार हँ--इन्द्रमह, स्कन्दमह, रुद्रमह, मुकुन्दमह, वैश्रवणमह, नागमह, 
यक्षमह, भूतमह, स्तूपमह, चैत्यमह, वृक्षमह, गिरिमह, दरीमह, अगडमह, नदीमह, सरमह, सागरमह, 
(रायप्सेणीयसुस, कंडिका १४८) । कुछ दूसरी सूचियों मे और भी नाम हे जैसे--उद्यानमह, तडागभह, 
घनुमह, काममह, चन्द्रमह, ब्रह्ममह | महका तात्पये देवता के स्थान में विशेष अवसर पर आयोजित 
भैले से था । इस प्रकार के मेले को प्राचीन शब्दावली मे यात्रा कहते थे। उसी से प्राकृत में जत और 
आजकल का जात शब्द बना है। वृक्षों की पूजा के लिए भी उसी प्रकार की यात्राएं या मह या भेले 
होते थे जैसे कि अन्य लोकधर्मी देवताओं के लिए | इन मलो की उत्सव भावना समान थी। बौद्धधर्म 
के बोधिव॒क्ष के पूजन या लोकधर्म के अतर्गंत पीपल पूजने के मेले, दोनों में आनन्द उल्लास और भक्त- 
भावना में कोई अन्तर नहीं आया । बौद्ध धर्म के अष्टागिक मार्ग के निर्वाण प्रधान आदर्श में इन लोक- 
पर्मीय पूजाओ के लिए स्थान था और न मेलो के लिए । किन्तु अशोक के समय तक जो धामिक 
ऋल्ति हो चुकी थी, उसमें लोकधर्म और बौद्ध धर्म के बीच की खाई पाटी जा चकी थी । उस दीवार के 
हट जाने से लोकधम की बहिया ने बौद्ध धर्म को छा लिया । इसका जो सामाजिक स्वरूप सम्भव था, 
वही भरहुत शिल्प की मूल प्रेरणा है। यहाँ जीवन के दुख -सुख की ऊहापोह नही है और न तकंप्रधान 
बुद्धि का मार्ग है। यहाँ हृदय की सरल भावना है, सीधे सादे लोगो का सरल विश्वास है, जो 
तर्क नहीं करते, श्रद्धा करते हे | उस श्रद्धा के मल मे उनके जीवन की प्रेरणा थी | न केवल वे स्वय 
बल्कि उनके स्त्रीपुत्रादि परिवार सभी के लिए इस प्रकार की पूजा और विश्वास जीवन का तथ्य 
था । लोकधर्म का यही स्वरूप होता है और सदा से रहा है। आज भी जो मेले लगते हें, देवताओो के 
लिए जो यात्राएँ होती है, उनमें भरहुत कला की वही भावना देखी जाती है। 

भरहुत का स्तूप शिल्प कला की दृष्टि से अत्यन्त भव्य है। उसके निर्माणकर्ताओं ने कला के 
क्षेत्र्में निःसदेह बहुत बडा साका किया | भरहुत की शिल्प सामग्री का, उसके तोरण और वेदिका स्तभो- 
फा कलात्मक अध्ययन पृथक्‌ बस्तु है । यहाँ भरहुत स्तृप की घामिक भावना और मूल प्रेरणा की 
ओर ही ध्यान दिछाया गया है, जो भारतीय जीवन की परम्परा से सगत है और उसकी तथ्यात्मक 
व्याख्या करता है। जो स्तूप के निर्माता थे, उनकी दृष्टि में भरहुत का कलात्मक रूप गौण था, उससे 
कहीं अधिक शक्तिशाली वह धार्मिक प्रेरणा थी, जिसने ऐसे स्तूप को जन्म दिया । स्तूप निर्माताओं के 
लिए शिरुप रचना के आदशे का पृथक्‌ अस्तित्व न था। उन्हें उस समाज को अकित करना था 
जिसमें धर्म की ये नई उमगपूर्ण भावनाएँ और हित प्रेरणा भ्रोतप्रोत भी । भरहुत स्तृप शिल्प की भाषा- 
में लिखा हुआ उनके जीवन का जो महाकाव्य बना, वह आज भी है। 


भारतीय हतिहास में कालिदास और विक्रमादित्य 
डॉ० राजबी पाण्डेय 


इतिहास में महापुरुषों का संयोग 

इतिहास में यह बहुधा देखा गया है कि महत्त्वपूर्ण युगों का सम्बन्ध एक से अधिक ऐसे प्रभाव- 
शाली व्यक्तियों के साथ रहता है जिनके जीवन के विभिन्न क्षेत्रों की उपलब्धियाँ विशेष उल्लेखनीय होती 
है । भारतीय परम्परा ऐसे ही सन्दर्भ मे कालिदास और विकमादित्य को, जिनमे एक विचार-सम्पन्न थे 
और दूसरे कमंसम्पन्न, भारतीय इतिहास की एक ऐसी सक्रामक स्थिति, ईसा पूर्व प्रथम शती मे ला रखती 
है जब कि एक महान्‌ युग भीषण सकट की पृष्ठभूमि मे प्रारम्भ हो रहा था। कालिदास और विक्रमा- 
दित्य का सयोग इत्तिहास मे कोई अनूठी बात नहीं है। वह एक ऐसे प्रतिप्ठित युगल-सयोगो की उस 
परम्परा मे से एक है जिन्होंने भारतीय इतिहास को अपनी उपस्थिति से गौरवान्बित किया है । उदाहरण के 
लिए, वैदिक साहित्य जो कि भारतीय सस्क्ृति और साहित्य का श्रोत है, उसके द्रष्टा वैदिक युग के 
उन महान्‌ शासकों से सम्बन्धित हे, जिन में मनु, मान्धाता, ययाति इत्यादि आते हे, जो स्वयं भी कई 
वैदिक ऋचाओ के रचयिता हूँ । यह भारतीय इतिहास के प्रथम युग मे हुआ जो सत्ययुग' या 'कृतयुग' के 
नाम से जाना जाता है। इसके बाद त्रेतायुग मे सस्कृत के आदि कवि वाल्मीकि और पृथ्वी पर इंश्वर- 
के सब अवतारो मे श्रेष्ठ राम दोनो ही विख्यात हुए । इसके पश्चात्‌ द्वापर में सवंतोमुखी-प्रतिभा-सम्पन्न 
व्यास, जिन्होने वेदों को वर्गीकृत और सम्पादित किया और महाभारत और पुराणों की रचना की । 
वे भी महाभारत के प्रमुख पात् कौरव और पाण्डव से ही नहीं वरन्‌ कृष्ण से भी सबद्ध थे जो उस 
दन्द्र और उलझनमय युग में जो किसी तरह अपनी जटिल समस्याओ का निदान प्राप्त करना चाहता 
था, उसके निर्देशक आत्मा थे ।* 
भारतीय इतिहास में सऋन्ति 

ईसा के पूर्व की प्रथम शती वैसे किसी युग का अन्त नही थी किन्तु फिर भी भारतीय इतिहास का 
वह बडा ही कठिन समय था। परम्परा विरोधी मौर्य-साज्ाज्य का विशारू ढाचा ढह गया था, 
जिसके फलस्वरूप एक राजनैतिक विधटन प्रारम्भ हो गया था। वह प्र्म-निष्ठाहीन इस अर्थ मे था 
कि वह परम्परागत सघ-साम्राज्य से च्युत हो गया था और उसके स्थान पर उसने एकात्मक शासन- 
का स्वरूप, केल्द्रीकरण और निर्देयता से अन्य राज्यों को अपने राज्य में मिलाने की नीति को ग्रहण कर लिया 
था । बौद्ध और जैन धरम ने देश की धामिक और दाशंनिक परम्पराओं को हिला दिया था और यद्यपि 
ये धर्म इस युग मे क्षीणप्राय थे किन्तु फिर भी इनका बैदिक प्रतिक्रान्ति के साथ, जो श॒गो के हारा 
पोषित हो रही थी और जो कि भारतीय सामाजिक जीवन का पुननिमाण और पुनर्गठन करना चाहती 
थी, कोई सुखद सामजस्य नहीं था। साहित्य में विविध-धर्म सुधारको ने अपने कठोर अनुशासनबद्ध 


१ बल्मीक प्रसवेन रामतृपतिब्यसिन धर्मात्सजः । 
व्याल्यातः कि कालियास कविता ओविक्रसाकॉतृप: ॥। सुभाणित 
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और नैतिक व्यवहार से भारतीय साहित्य के शिल्प और उसकी शैली तथा कथ्य को परिवर्तित कर दिया 
था । पालि और प्राकृत के प्रारम्भिक आन्दोलतो ने इसमें सन्देह नहीं कि भाषा के इस माध्यम को छोक- 
प्रिय बनाया किन्तु इसके साथ ही प्राकृत मे साहित्य का वैभव और उसकी अभिव्यजना छिन्न-भिन्न 
ही गई, विशुद्ध साहित्य एक बड़ी सीमा तक अकिचित और उपेक्षित हुआ । सबसे कठिन परिस्थिति 
उस समय उत्पन्न हुई जब भारत पर शको का प्रथम आक्रमण हुआ जो अपने विस्तार और 
परिणाम में उन सभी आक्रमणों से, जो इसके पहिले पारसीकों, यवनो, बारिव्त्यों और पह्॒वो के हुए 
थे, कही अधिक भयकर था । शको ने पह्म॒वो को वैसे ही सकट में डाल रखा था और वे परे पूर्वीय 
यूरोप पर धावा बोल रहे थे। बोलन दरें के मार्ग से ये लोग अपनी दक्षिण-पूर्व की विस्तार नीति के 
आधार पर दिड्डी-दल की भाति भारत की पश्चिमी सीमा पर मंडरा रहे थे। ज्वालामुखी की 
लावा की तरह फैलती हुई इस जाति ने भारत की जितनी अधिक भूमि अपने अधिकार में कर ली थी 
उतनी किसी विदेशी आक्रमण के फलस्वरूप पहले नहीं हुई थी । इसने भारत के उत्त र-पश्चिमी प्रान्तों के 
लिए ही खतरा उत्पन्न नहीं किया, जिनको लेकर इसके पूर्व के आक्रमणकारी सन्तुष्ट हो गए थे, 
किन्तु इससे मध्य भारत और पूरे पश्चिमी भारत को सकट उत्पन्न हो गया था। इसका उद्देश्य 
सम्पूर्ण भारत प्रायद्वीप को अपने अधिकार से करने का था | प्राय, बहुत से भारत के इतिहासकार इस 
सकट को इतिहास में या बहुत घटाकर दिखाते हैँ या इसकी बिलकुल ही उपेक्षा कर देते हे या 
वे इससे अनभिज्ञ हे अथवा वे भारतीय परम्पराओ के प्रति जो विश्व-इततिहास में शकों के आतक से 
सम्बन्धित हे, उपेक्षा का रुख अपनाए हुए हूँ । सबद्ध तथ्यों का उचित सश्लेंषण अवश्य ही इस युग के 
इस उल्लेखनीय सत्य को स्थापित कर सकेगा । इस तरह की सकटकालछीन स्थिति किसी भी राष्ट्र के 
अस्तित्व, सतकंता, पौरुष, पुनेस्थपन और सृजनात्मक शक्ति के लिए चुनौती होती है। वह उसकी 
सारी लुप्त और प्रकट भौतिक और आध्यात्मिक शक्तियो को उभार कर ऊपर लंआ देती है। वसे 
किंसी प्रतिभा के लिए आवश्यक नहीं कि वह किसी विशेष ऐतिहासिक या भौतिक परिस्थितियों में 
बंधकर ही आये, पर परिस्थितियों के ज्वालामुखी की लावा से उर्वर भूमि महान्‌ विभतियो के पतललवित 
होने के लिए विशेष सार्थक सिद्ध होती है । बे युग की चुनोती को स्वीकार करते हे और परिस्थितियों को 
सुचारु रूप से सचालित करते हुए इतिहास पर छा जाते हे । भारतीय इतिहास के इसी सन्दर्भ में कालि- 
दास और विक्रमादित्य भारतीय दुश्य-पटल पर इस गम्भीर घडी में प्रकट होते हूँ । 
परित्राता और ख्रष्टा 

भारतीय इतिहास की इन दो विभृत्तियों, कालिदास और विक्रमादित्य, को परित्राता और रूष्टा 
होने का गौरव प्राप्त है। ये एक ओर मजान्तरिक पतन और अधोगति तथा दूसरी ओर से विदेशी 
सकट के बीच परित्नाता बनकर आए । उन्होने सास्कृतिक और राजनैतिक भीषण विनाश को दूर 
कर परिस्थिति को वश में किया । सुधारवादियों के शुद्धिवाद का साहित्य के शिल्प और कथ्य पर 
अनिष्टकारी प्रभाव पडा था। यहाँ तक कि रामायण और महाभारत जैसी महान्‌ रचनाएँ भी इस 
शुद्धतावादी प्रभाव से अछूती न रही । कालिदास के प्रार्दुभाव ने साहित्यिक सृष्टि में शिल्प, कथ्य और शैली- 
के क्षेत्र में एक नये यूग का श्रीगणेश किया । साहित्य, में नव स्फूति आ गई । भाषा में प्राजकृता, लालित्य 
और अभिव्यजना का प्रादुर्भाव हुआ । कालिदास की रचनाओ मे जो जीवन का बर्णन हुआ है वह पूर्ण 
और सर्वागीण है। जैसा कि पहले कहा गया हैं कालिदास केवल साहित्य के ही परिक्षाता नहीं थे 
वे राजनैतिक और सामाजिक जीवन के भी च्रष्टा थे। उन्होने विदेशी आक्रमण के विदद्ध केवछ जागृति 
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ही नहीं फैछायी किन्तु लोगों के हृदय मे उन्होंने स्वाधीनता, प्रतिकार और पुनर्स्थापन की भावनामयी 
स्फूरि उत्पन्न की। उनके नाटक मालविकास्निमित्र' में विदेशी बाख्ती यवन पुष्यमित्र शुग के द्वारा 
पराजित होते है और वे सिन्धु तट के उस पार खदेड़ दिए जाते हे । विक्रमोबंशी मे चित्रित पुरूरबा- 
का विक्रम तत्कालीन सैन्य शक्तिके लिए साहित्यिक प्रेरणा है। कुमारसभव में देवों और असुरों के 
बीच युद्ध और कुमार कारतिकेय का जन्म एक ऐसे मनोवैज्ञानिक प्रतीक की कल्पना है जिससे देशके 
भयकर से भयकर शतज्लु को पूर्ण रूप से समाप्त करने की ओर सकेत मिलता है। रघुबश में रधु की 
पारसीको और हुणो को हराकर विश्वविजय, आक्रमणकारियों के विरुद्ध देश के तैयार करने का प्रयत्न 
है । सामाजिक भान्यताओ के क्षेत्र में कालिदास साहित्य में मानवी मूल्यों के सरक्षक थे । धर्म (जीवन को 
नियमित करनेके सिद्धान्त), अर्थ (जीवन के भौतिक साधन) काम (उचित इच्छाओं की पूर्ति), 
और मोक्ष (सभी सासारिक बन्धनों से मुक्ति) तथा वर्णाक्षम धर्म का पालन उनके साहित्य के विषय 
हैं । ये मूल्य और सामाजिक पतियाँ जहां एक ओर जैन और बौद्ध मतबादो से विछिन्न हुई थी, 
वहाँ वे दूसरी ओर यवनों और शको द्वारा भी नष्ट-अभ्रष्ट की गईं थी। पर जैसे कि पहले कहा 
गया है कालिदास केवल परित्राता ही नहीं थे वे एक बहुमुखी प्रतिभासम्पन्न रृष्टा भी थे। उनकी 
भूमिका केवल एक प्राचीनता की ओर अपनी रक्षा के लिए लौट जानेवाले प्राचीनता-सेवी की भूनिका 
नहीं थी । देश की परम्परा के अनुकूल उन्होने जीवन को एक नवीन गति और  स्फूर्ति प्रदान की । 
जहाँ कही भी परिस्थितिवश उन्हें अपने कलात्मक विकास के लिए नवीनता की आवश्यकता हुई उन्होने 
परपरा और नीति को छोडने में कोई हिंचक नहीं दिखाई ।* 

विक्रमादित्य कर्मशील, व्यावहारिक और राजनीति के क्षेत्र मे कालिदास के प्रतिरूप हेँ। वे 
भारतीय इतिहास में उस समय पदापंण करते है जब पश्चिमी भारत और भमध्यभारत शको द्वारा 
विजित और पददलित हो चुका था। लोग बडी ही कठिन परिस्थिति में थे। पूरा देश एक भयावह 
विपत्ति के श्र पर खडा हुआ था। प्रभावाकचरित के अनुसार विक्रमादित्य ने एक परित्नाता का कार्य 
किया । थोड़े ही समय में शक-वश को उखाड कर राजा' विक्रमादित्य एक सार्वभौम सम्राद्‌ की तरह 
सामने आए । स्व्णपुस्ष के उदय से उन्होंने जीवन की सभी महान्‌ उपलूब्धियाँ प्राप्त की | देश को 
अव्यवस्था से मुक्त कर उन्होंने अपना एक नया युग प्रारम्भ किया । इस युगका प्रारम्भिक सजन 
सद्गुणो की शक्तियों के उदय का प्रतीक है। यह काल कृतयुग (सत्ययुग, सत्य और आनन्द का समय ) 
उचित ही कहा गया है। राष्ट्र विफलता और हीनत्व की भावना से मुक्त हो, अपनी सुप्तावस्था को 
छोडकर, नव स्फृति और नव स॒जन-शक्ति छेकर उठ खड़ा हुआ ।* 


९ सम्पूर्ण रघुबंश एक सुब्यवस्यित और सोहेश्य जीवन का प्रतीक है। 
९ पुराणमित्येव न साधु सर्व न जापि काव्य नजसित्यवद्यम्‌ । 
५ सन्‍्तः परीक्ष्यास्यतरवूभजन्ते सढ़ः परप्रत्ययनेय बुद्धिः॥। (सारूबिकाग्निसित्र ) 
शकानां. वंशमुष्छेद्य कालेतल कियताइषपि हि । 
राजा ओविक्रमादित्यः सार्वभौमोपमो5भ्रवत्‌ ।। 
स॒ चोन्नतसहासिद्धिः सौबणपुरुषोवबयात्‌ । 
मेदिनीसनर्णा झृत्वाइ:शोकरद्‌ वत्सरं लिजम्‌ ॥। (प्रभाजक्चरित, ४.€०-६१) 
५ कछिः शमानोी भवंति संभिहानस्तु द्वापर:। 
उत्तिष6स्ल्ेता भवति छत सम्पक्ते अश्म्‌ ॥ (ऐत०श्रा०-७-१५) 


१६. पं० सुरतिनारायज भणि जिपाठी अभिनन्दन-प्रम्थ 


मानवीय प्रयत्नों ने इतिहास के प्रवाह और प्रगतिगामीपन की धारणाओ को झुठछा दिया और 
बह सिद्ध कर दिया कि मानव किस तरह विपरीत परिस्थितियों में भी नयी आशा और नये सफल 
जीवन की स्थापना कर सकता है। इस युग का प्रारम्भ सयोग से मालव गणतत्न की स्थापना के साथ 
हुआ । इसके पश्चात्‌ विक्रमादित्य के प्रयत्नों से देश मे सघात्मक राज्यप्रणाली की नीव पडी जो अपने 
राजस्यशासन, न्यायपद्धंत और सामाजिक अनुशासन के लिए विख्यात है और जिसके कारण देश मे 
शान्ति और सुख का साम्राज्य फैल गया | 
युगसान और नवयुग 
ईसा पूर्बे की प्रथम शती इस अर्थ में महत्वपूर्ण है कि उसने भारत मे एक नये युग का सूत्नपात 
किया । वह केवल एक काल की नई तिथि के श्रीगणेश के रूपमे ही महत्त्वपूर्ण नहीं है अपितु बह 
इसलिए महत्वपूर्ण है कि उसका सम्बन्ध उस युग के क्षूत्रपात से है जिस युग में राष्ट्रीय महत्त्व की बड़ी- 
बडी घटनाएँ घटी । इस काल की कुछ उपलब्धियाँ इस प्रकार हे-- 
१ शकों की पराजय और एक बडे राजनीतिक सकटका निवारण । 
मालवगण की स्थापना और गणराज्य की परम्परा का पुनरुत्थान । 
«» भारत की राजनीतिक सुरक्षा अगले एक सौ पैतीस वर्ष (ईसा पूर्व ५७ वर्ष से ईसा पश्चात्त्‌ 
७प वर्ष तक) के लिए । 
४. बाह्य आक्रमण के विरुद्ध विक्रमादित्य के नेतृत्व मे सगठित स्वाधीनता-युद्ध-राष्ट्रीय स्वाधीनता- 
का चिरकाछलीन प्रतीक । 
५. साहित्य परम्परा मे महाकाव्य और नाटक की नयी परम्परा का श्रीगणेश जो प्राचीन सस्क्ृत 
काव्य और महाकाव्य से भिन्न और नवीन थी। 
६. जनसाधारण के लिए लोकप्रिय साहित्य का जन्म जो धामिक, शास्त्रीय और नैतिक साहित्य से 
भिन्न था। 
ऐसिहासिकों द्वारा भारतीय परम्पराओ का खण्डन 
किसी भी भारतीय परम्परा को इतनी निर्देयता के साथ मिटाने का प्रयत्त नही किया गया 
जितता कि ईसा के प्रथम शती पूर्व के कालिदास और बिक्रादित्य की ऐतिहासिकता को । यूरोप के महान्‌ 
प्राच्य विशेषज्ञों ने ईसा के पूर्व प्रथम शती में विक्रमादित्य के अस्तित्व को नही माना है और कालिदास 
को खीचकर गुप्तकाल अर्थात्‌ उंथी और ६वौं शती तक घसीटा है। कुछ भारतीय इतिहासकार 
यूरोपीय विशेषज्ञों से भी आगे हे । वे कालिदास और विक्रमादित्य के अस्तित्व को ईसा से पूर्व प्रथम 
शी में नही मानते हे । वे एक बडी ही करुण चेष्टा करते हैँं। इस भारतीय परम्परा को खण्डित 
करने की । डॉ० डी० आर० भण्डारकर इन इतिहासकारो के नेता थे । पाठभ्रपुस्तको के रत्नथिताओ के 
पास न सामग्री है और न साहस कि वे इस नवीन भिथ्यावादका प्रतिवाद कर सकें। वे दूसरो के 
प्रचारित मतो का ही अनुगमन करते हैँ । इस सन्दर्भ मे सस्कृत साहित्य के नवीतम इतिहास ग्रन्ध में 
डॉ० एस० एन० दासगृप्त और डॉ० एस० के० डे ने लिखा है इतना कहना पर्याप्त है कि 
६३४ ई० के ऐहोले शिलालेखो मे कालिदास का महान्‌ कबि के रूप में उल्लेख है, वे सम्भवतः 
अश्वघोष के ग्रन्थों को जानते हैं और वे काव्यशैली में अधिक सस्कार सम्पन्न हे | इसलिए उनका काछ 


१ श्रीमालबगणाम्ता ते प्रश्ते कृतसंशिते । (सर्दसोर अभिलेख) ।! 


नि 


२्‌ भारतीय इतिहास में कालिदास और विभ्मावित्य १७ 


निर्धारण मोर रूप से दूसरी से छठवी शती के बीच में कर लिया जाता है। कालिदास के ग्रन्थों से शात 
होता है कि बे एक सुसस्क्ृत और नागर सस्कारो के व्यक्तित थे, जिनके पास पर्याप्त समय था और जो 
विक्रमादित्य की उदारता की छाया में सुखपूबंक जीवन-यापत्र करते थे। इसलिए अस्वाभाविक नहीं 
कि उनका सम्बन्ध द्वितीय चन्द्रगुप्त (३८० ई० पूृ० से ४१३ ई० तक) से रहा द्वो जिनकी पदवी 
विक्रमादित्य/ थी और जिनका युग सम्पन्नता और शक्तिमत्ता का युग था ।" 

कालिदास के काल-निर्धारण में सबसे बडी कटिनाई तथाकथित वस्तुवादी (पॉजिटिविस्ट) 
इतिहासकारो का भारतीय परम्परा के प्रति दृष्टिकोण है। परम्परा के महत्त्व के लिए ओल्डेनबर्ग की इस 
उक्ति को उद्धृत करना समीचीन होगा--अनेक विस्तृत शोधो मे एक बड़ी भूछ यह हुई है कि 
प्राचीन स्पष्ट परम्परा का उन्होने स्पर्श मात्र किया है जबकि उन परम्पराओ को सामने रखकर 
विषय का विधिवत्‌ विवेचन करके यह देखना था कि क्‍या हम कोई बात उसके विरोध मे रख 
सकते हे ।* 

वास्तव में इतिहास के प्रति अन्याय है कि काल-मान्य परम्पराओं को उनके थिरुद्ध निध्चित 
तथ्यों के बिना अस्वीकृत कर दिया जाता है। भारतीय साहित्य की कोई परम्परा कालिदास को गुप्त- 
काल में नही मानती और न उनका किसी गुप्त शासक से सम्बन्ध स्वीकार करती है। हितीय चन्द्र- 
गुप्त (विक्रमादित्य) को इतना उच्च स्थान आधुनिक इतिहासकारो ने ही दिया है। उनकी परम्परा- 
च्युत राजनैतिक और सैनिक नीति तथा राज्यो की निर्मेम विजय के कारण उन्हें कभी भी भारतीय 
परम्परा में उन्च स्थान नहीं दिया गया । पुराणो मे केवल प्रथम चन्द्रगुप्त का उल्लेख है । एक राष्ट्रकूट 
शिलालेख मे अकित यह मत चन्द्रगुप्त विक्रमादित्य के यशके लिए बहुत घातक है: 

“उस दीन और नीच मनुष्य ने अपने भाई रामगुप्त की हत्या करके उसके राज्य तथा रानी 
को हठप लिया। गुप्तवश का यह रत्न लाख का दान देकर करांड देने का ढोग करता था ।” चनद्र- 
गुप्त की एक पदवी 'साहसाक' भी थी। दूसरे राष्ट्रकूट शिलालंख मे उसके सम्बन्ध में लिखा है: 

“राष्ट्रकूट राज अमोघवर्ष साहसाक की तरह समर्थ होकर भी अपयश का भागी नहीं था। 
उसने कभी अपने अग्रज के प्रति क्ररता नहीं बरती । अपने भाई की पत्नी को छीन कर उसने कभी 
अपकीति नहीं पाई। उसने कभी पिशाच की तरह पवित्नता और सदाचरण का त्याग नही किया और 
कभी निर्मम होकर क्र व्यवहार नहीं किया ।“” 

गुप्तककाल के अभिलेख जो उस काल के राज्यमान महत्त्वपूर्ण कवि हरिषेण और वत्सभट्टि का 
उल्लेख करते हे, कालिदास का तनिक भी सकेत नहीं करते । कालिदास का सम्बन्ध विशेष रूप से 





"» ससकृत साहित्य का इतिहास, पृष्ठ १२४। 
< इंडियन ऐण्टिवजेरी, जिल्‍द १०, पृष्ठ २१७ । 
* हत्वा झआ्रातरमेव शाज्यमहरद्देषोंश्व दीनस्तथा ! 
रूक्ष॑ कोटिसलेखयत्‌ किल कलो बाता स शुप्तान्ययः ।। एपि० इंडि०, जिलद २८, पृ० २४८ ॥ 
४० सामध्यंसति६निन्दित्स प्रषिहिता नेवासज ऋरता। 
बन्ध॒ुस्त्ोग़समादिधि:._ कुच्चरितेरावजित नायशः ।॥! 
शौचात्ारपराइसमुखं न च पिया पैशाचमद्भीकृतम्‌ । 
व्यागेनासम साहसश्च भुबने यः साहसाड्ो5भबत्‌ ।। -एपि० इंडि०, जिहद ७, पुष्ठ ३६। 


ब्द्ध वं० सुरतिनारायण सणि तिपाठी अभिनन्‍वन-प्रव्थ 


उज्जयिनी से है । उज्जयिनी में गुप्त सम्राटों का कोई भी अभिलरूंख प्राप्त नही हुआ । उनका धनिष्ठ 
सम्बन्ध विदिशा और दशपुर से था, परन्तु उज्जयिनी से नहीं। गुप्तकाल के सम्पूर्ण आलेखो में 
कही भी ऐसा सकेत नहीं है जिससे कालिदास का सम्बन्ध किसी भी गुप्तशासक से सिद्ध हो । 
गुप्तशासकों का विक्रम-संवत्‌ से भी कोई सम्बन्ध नहीं है । उनका अपना सवत्‌ था 'ुप्तकाल' जो 
उनके साम्राज्य के पतन के बाद समाप्त हो गया | बिक्रम-सवत्‌ एक राष्ट्रीय प्रतीक के रूप में बाद में 
भी चलता रहा। 


परम्परा की पुनरु्थापना 


कालिदास-सम्बन्धी परम्परा को बिना तकंसम्मत और पर्याप्त आधार के आधुनिक इतिहासकारो 
और उत्साही अध्येताओं ने विक्तत कर दिया। यदि कालिदास सम्बन्धी परम्परागत मान्यताओं का 
उनके मौलिक रूप में अध्ययल किया जाय और उन्हे तत्कालीन साहित्यिक और पुरातत्त्वीय प्रमाणो से 
सम्बद्ध करके देखा जाय, ज्ञात होगा कि इनका दृढ़ आधार है । तब कालिदास और विक्रम दोनो- 
का काल प्रथम शती ईसापूर्व सिद्ध होगा। यही परम्परागत विश्वास भी है। ब्राह्मण तथा जैन 
कथा-साहित्यो तथा प्रबन्धो का सहानुभूतिपूर्वक अध्ययन आवश्यक है । इनसे प्राप्त घटनाओ, चरिदत्नो 
और कालक्रम को अस्वीकार नही किया जा सकता । इन्हे ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्य में ग्रहण करना चाहिए । 
इनके समर्थत के लिए निकटस्थ तत्कालीन पुरातत्त्वीय सामग्री तथा इतिहास की गवेषणा करनी चाहिए। 

अन्तरग प्रमाणो के अनुसार भी कालिदास का काहू प्रथम शती ईसापूर्व ही बैठता है। कालिदास- 
के नाटको में से केवल मालाविकाग्निमित्र मे ही स्पष्ट ऐतिहासिक कथा है, जिसके चरिक्न हे पुष्यमित्र, 
शुग, उसका पुत्र अग्निमित्र, मालव राजकुमारी मालबिका और अग्निमित्र का पुत्र वसुमित्न । पुष्यमित्न का 
सर्वभान्य काल १८४५ ईसा पूर्व है। कालिदास के युग में इन व्यक्तियों और उनसे सम्बद्ध घटनाओ की 
स्मृति ताजी थी। इसलिए कालिदास इन घटनाओ के बहुत काल बाद नहीं हो सकते । 

के विदिशा, विदर्भ और मालवा से विशेष रूप से सम्बद्ध हे । विक्रमादित्य की परम्परागत राज- 
घानी होने के अतिरिक्त भी उज्जयिनी पर कालिदास ने विशेष ध्यान दिया है। वे मेघ से मार्ग बदलकर 
उज्जयिनी जाने के लिए कहते है, जिससे वह महाकाल की पूजा मे भाग लेकर जीवन का उद्देश्य प्राप्त 
करे ।* तत्कालीन सब प्रमाण कालिदास का काल प्रथम शती ईसा पूर्व मानते है और विक्रमादित्य से 
सम्बन्ध जोडते हे । 

हमारे देश की साहित्यिक परम्परा कालिदास को सस्कृत साहित्य में एक विशिष्ट गौरव पर 
अधिष्ठित करती है । वे सर्वेश्रेष्ठ कबि और नाटककार माने जाते हे । प्राचीनकालरू में जब कवियों की 
गणना होने छूगी कालिदास कनिष्ठिका अगुली से गिने गए। गणना सबसे छोटी अगुली से आरम्भ- 
की जाती है अर्थात्‌ कालिदास प्रथम गिने गए। दूसरी अगुली का नाम अनामिका अब तक सार्थक 
हो रहा है, क्योंकि अभी तक कालिदास की बराबरी का दूसरा कवि नहीं मिला ॥ 

सस्कृत साहित्य में अनेक प्रस्थान पाये जाते हें । प्रथम वैदिक साहित्य है जो भारतीय जीवन 
और साहित्य का अक्षय स्त्रोत है। भारतीय साहित्यिक प्रतिभा की वैदिक साहित्य मे प्रथम उद्भावना 


४ बक्र: पन्‍्या यवपि भवतः प्रस्यथितस्थोसरारणम्‌ ।--भेघगत, १.२७ ॥ 
४ पुरा कवीनां मणनाप्रसंगे कनिष्टिकाधिष्ठितकालिवासः । 
क्द्यापि तसुल्यकजेरभाबयाद अनासिका सार्थथती मभूल ।) 


भारतीय इतिहास में कालिदास और विकादित्य १६ 


हुई | दूसरा युग रामायण-महाभारत का है। इन महाकायख्यों ने साहित्य-सुजन का आदर्श रूप प्रस्तुत 
किया और असंख्य, अक्षय तथा प्रचुर सामग्री भविष्य के रिए प्रदान की। महाभारतकार का दावा 
है कि जो यहाँ है वह अन्यत् भी प्राप्य है, पर जो यहाँ नहीं है, वह अन्यत्न प्राप्य नही है ॥!१ 
तृतीय युगमान कालिदास ने स्थापित किया जिन्होंने ललित काव्य की शैली को पूर्णता प्रदान की । 
उन्होने वैदिक सस्कृत का सस्कार करके उसे कोमल काव्य की अभिव्यक्ति के योग्य बनाया, उसकी 
शब्द-शक्ति को सम्पन्न किया, काव्य की मान्यताएँ निर्मित की और नवीन काव्य-सौन्द्य का विकास 
किया जिसकी समता आज भी नहीं है। कालिदास अभी भी सस्क्ृत साहित्य-गगन के मार्ग-दशेक 
नक्षत्र हैं और सम्पूर्ण भारतीय साहित्य रचना को निर्देशित करते हैँ । जहाँ तक विक्रमादित्य का सम्बन्ध 
है वे भी उसी बराबरी का स्थान भारतीय परम्परा और इतिहास में रखते हे । इस ऊोकप्रियता 
का रहस्य यहू है कि उन्होंने भारतीय राजनीति और सस्कृति के रगमच पर बडी ही प्रभावकश्मि- 
की सृष्टि की । लोकजीवन बडी सहजता से इतिहास की केन्द्रीय धारा को आत्मसात्‌ कर छेता है परन्तु 
सहायक छोटी-मोटी धाराओ को छोड देता है। विक्रमादित्य एक महान्‌ सैनिक और राजनैतिक 
व्यक्तित्व वाे पुरुष थे। छठवी शती ईसापूर्व से, जब भारत पर ईरानी आक्रमण हुआ, अब तक 
भारतीय इतिहास की मुख्य समस्या विदेशी आक्रमण और उनका जनता द्वारा प्रतिरोध रही है। 
यह्‌ इतिहास का स्थापित तथ्य है कि यहाँ विदेशी आक्राताओं को जनता के सशक्त प्रतिरोधो का सामना 
करना पडा और जनता ने कभी उनकी राजनीत्ति, धर्म और सस्क्ृति की प्रभुता स्वीकार नही की । 
ईसापूर्व प्रथम शती में बबंर शको ने बोलन' दर्रे से आकर भारत पर विकट आक्रमण किया। वित्रमा- 
दित्य ने राष्ट्रीय पैमाने पर उनका संगठित सामना किया और उन्हे खदेड दिया। ईसापूर्व चौथी 
शती में माऊ॒व जनता ने सिकन्दर के नेतृत्व में आए यूनानियो का विरोध किया परन्तु उनकी पराजय 
हुई और उन्हें पजाब छोडना पडा । इस बार विक्रमादित्य के मेतत्व में उन्होंन शको को खदेड़ कर मालव- 
गण की पुन स्थापना को और कृत-सवत्‌ चलाया । 

विक्रमादित्य की महत्ता का दूसरा कारण उनका प्रशासनिक आदर्श था। वह जनता की सेवा के 
आदर्श से प्रेरित होकर कठिन श्रम करते थे ।'* विक्रमादित्य का प्रशासनिक आदर्श अभिज्ञान शाकुन्तलूम्‌ - 
में दुष्यल्त के इस चित्र से प्रकट होता है: 

तुम व्यक्तिगत सुख की अवहेलना करके प्रजा के हित की चिन्ता करते रहते हो। भ्रत्येक 
शासक के लिए यही उचित मार्ग है। वृक्ष स्वयं कड़ी धूप सहकर अपनी छाया मं आए प्राणियों को 
शीतलता देता है ।*५ 

कथा-सरितूसागर मे विक्रमादित्य के आदशे का उल्लेख इन शब्दों में किया गया है: 

“बह पितहीनों का पिता था, पीड़ितो का रक्षक था, वह प्रजा के लिए क्‍या नही था ९७ 


९ यविहास्ति तवन्यत्र यप्नलेहास्ति न तत्क्यचित्‌ । 
४ अविधक्ामो5यं रोकतन्वाधिकारः "--अभिज्ञानशाकुन्तल, ५ । 
१५ ह्वसुखनिरभिलाबः: खिछासे रोकहेतो: 
प्रतिविनसथयः ते दृत्तिरेवं बिधेव । 
अनुभवति हि मूदध ना पादपस्तोममुष्णं 
शसयति परिताप छायया संज्ितानास्‌ ॥। अभिज्ञान० | 
(६ स् पिता पितृहीसानामबस्धूनां स बान्थवः। 
अनायानाझचछ ताथः सः प्रजानां कः सू नाभवत्‌ १--कथा० १८-१.६६ ३ 


२० पं० सुरतिनारायण सणि द्िपाठी अधिनसदन-प्रत्थ 


विक्रमादित्य द्वारा कला और सस्क्ृति का सँरक्षण सर्व बिदित है। विक्रमादित्य पदवीधारी 
अन्य परवर्ती सम्राटो की रॉजसभा में उच्चकोटि के कवियो और कछाकारो को काफी संख्या होती 
थी । बडें-बडे कवि नाटअथकार, दाशंनिक, ज्योतिविद, चिकित्सक और कलाकार उज्जयिनी में एकत्रित 
होते थे । विक्रमादित्य की राजसभा में कवियो और कलाकारो के मूद्धन्य कालिदास थे। उण्जयिनी 
के सास्कृतिक केन्द्र से सस्कृति की किरणें विकीर्ण होकर दूरस्थ ग्रामों तक पहुँचती थी, और वे देश की 
साहित्यिक परम्परा से परिचित होते रहते थे ॥४ 

विक्रमादित्य का बहुमुखी और विरल व्यक्तित्व था। उनमे राजनैतिक, सास्क्ृतिक और मानवी 
गुगो का अद्भुत समन्‍्बय था। उनके व्यक्तित्व में इन्ही विभिन्न शक्तिमती धाराओ के समाहार के 
कारण ही भारतीय शासको में वे विशिष्ट स्थान रखते है । प्रजा की दृष्टि मे उसका स्थान राम भौर 
कृष्ण के बाद ही है। चन्द्रगुप्त मौयं, अशोक, कनिष्क, समुद्रगुप्त और द्वितीय चन्द्रगुप्त तक तथाकथित 
ऐतिहासिक शासक इतिहासकारो की उपलब्धिमात्र हैं। उन्हे भारतीय जनता ने पूरी तरहसे भुला 
दिया है । परन्तु उसने विक्रमादित्य की स्मृति को अभी तक सहेजकर रखा है। वे देश के महापृरषो मे 
आदर और प्रशसा के साथ मिने जाते हैँ । 

'धृथ्बी के भोगो को भोगनेवाले विक्रमादित्य ने वह दिया, जो किसी अन्य ने नहीं दिया, और 
उन्होने वे उपलब्धियाँ प्राप्त की जो दूसरे नहीं कर सके ।7४ 

जैसा कि नवीन इतिहासकार मानते हूँ, विक्रमादित्य कोई लोक-कल्पना की सृष्टि नही है, 
किन्तु एक ऐतिहासिक व्यक्ति है । उनके विरल गुणों और इृत्यों के कारण उनके सम्बन्ध में कथाएं 
बनी और वे अनुकरणीय आदर्श बन गए। आरम्भ में विक्रमादित्य एक शासक का व्यक्तिगत नाम था 
परन्तु आगे चल कर वह एक पदवी बन गया । जो भारतीय शासक महान्‌ कार्य करता था, विशेषकर 
के विदेशी आक्रान्ताओं को परास्त करता था, वह ही विक्रमादित्य की पदवी धारण करता था। भारत में 
इस पदवी को धारण करनेवाले शासकों की एक बडी सख्या है। इनमें प्रथम समुद्रगुप्त जिन्होंने 
शक-मुरुण्डो से समर्पण कराया । फिर विक्रमादित्य पदवी की एक हरूम्बी परम्परा चली जिसमें अन्तिम 
हेमचन्द विक्रमादित्य था, जिसने १५५५ में पानीपत मे मुगल आक्रमणकारियों का सामना किया । 
विक्रमादित्य की पदवी सदा लोक-तत्न, स्वाधीनता, निर्भयता की प्रेरणादायनी तथा संदगुण और सस्कार 
का प्रतीक रहेगी। किसी भी देश की सर्वेश्नेष्ठ उपलब्धि यह है कि वह्‌ अपने राजनैतिक अस्तित्व 
और. स्वाधीनता को अक्षुण्ण रखे तथा जीवन-मूल्यों की रक्षा और विकास करे। किसी राजनैतिक 
सुरक्षा से सम्पन्न देश में ही सास्क्ृतिक और नैतिक मूल्यों को पूर्ण अभिव्यक्ति मिलती है ॥* विक्रमादित्य 
राजनैतिक शक्ति और स्वाधीनता के प्रतीक हूँ और कालिदास सौन्दर्यगत तथा सामाजिक मूल्यो के। 
ये दोनो सयुकत रूप से युगो से भारतीय जनता को प्रेरणा दे रहे हे और देते रहेगे । 





४ प्राप्यावस्तीनुदयन्कथाकोविदग्रामदद्धान । सेघदूत १.३०॥ 

4 तत्कृत॑ यश्ष केनापि तहसं यज्ञ केलचित्‌ । 
तत्साधितमसाध्यंड्च॒ विक्रमाकेन. भूभुजा ।। 

१९ शस्त्रेण रक्षिते राष्ट्र शास्त्र-चर्चा प्रवर्तते ॥ 


भारतीय चित्रकला : उदुभव और विकास 


वाचस्पति गेरोछा 


भारतीय चित्रकला का अपना इतिहास है, अपनी क्रमबद्ध परम्परा है । यह इतिहास अपने 
अतीत में जितना उज्ज्वल एब गौरवशाली रहा है, अपने वर्तमान मे भी वह उतना ही श्लाध्य तथा 
प्रशसनीय है । भारतीय कलानुराग की इस महान एवं चिरन्तन परम्परा के अध्ययन-अनुशीलन के 
लिए अब तक जो दृष्टिकोण अपनाया गया है वह समादरणीय होता हुआ भी प्राय एकागी है, 
क्योंकि उसमें जो अन्त्ंष्टि निहित है उसका आधार पश्चिम के मान-मूल्य हैँ । कला-विषयक 
जो विपुल एवं मौलिक सामग्री भारतीय साहित्य मे सुरक्षित है उसके आधार पर ही भारतीय कछा के 
विविध रूपा का वास्तविक सलल्‍्य आँका एवं स्थापित किया जा सका है। 

धर्मनिष्ठ और अध्यात्मप्रवण भारतीय जीवनमे कला को एक बिराट्‌ अन्तश्चेतना के रूप मे 
स्वीकार किया गया है। जरायुज, अण्डज, स्वेदत और उद्भिज जितनी भी सूप्टि रचना है उसके मल 
में यही अन्तस धारा सार्वभौमिक प्रेरणा के रूप मे अब तक एक जैसी गभीर एव अजस्र गति 
से प्रवाहित होती हुई चली आ रही है। यह बिराद सृप्टिकका अपनी अनादि अनन्त और 
शास्वत सत्तास प्रतिप्ठित है । यह आनन्दमय सत्ता सोलह कलाओ हारा उद्भाषित है । यह 
पूथिवी, अतरिक्ष, द्यु-छोक, समुद्र, अग्नि, सूष्टि और विद्युत्‌ उस आयतनवान्‌ कलारूप विश्वात्मा के ही 
अश है । 

कलामय' परमेश्वर की इस कलात्मक सृष्टि के मूल मे जो सौन्‍्दरयेतत्त्व अनुस्यूत हे उसकी उपलब्धि 
ही साधक कलाकार का चरम लक्ष्य रहा है । सौन्दये दीक्षा की इसी जिज्ञासा से वैदिक ऋषि उषादेवी 
तथा रात्षिदेवी के सुसपन्न उज्ज्वल स्वरूप को निहारने और उन वृहती मही नक्तोषसा की 'सुशिल्पे 
सुरचनाम्‌! के लिए आतुर हो उठे थे । 

वस्तुत, सौन्दयं की जिज्ञासा ही कला के जन्म का हेतु रही है | वही कलाकार का सप्य है 
और उसी को पाने के लिए बह विभिन्न माध्यमों एव साधनों से अपने इप्ट लद्ष्य को प्राप्त करता 
आया है । कलाकार की ही नही, कवि की प्रेरणा का केन्द्रविन्दु भी सौन्दर्य ही रहा है। इसी- 
लिए हमारे काव्यशास्त्रियो ने सरस एव रमणीय रचना को काव्य नाम दिया । कलाकार और कवि, 
दोनो ही सौन्दर्य के अन्वेषी होते हैँ । उनके मार्ग भिन्न-भिन्न हें, किन्तु लक्ष्य एक ही है। कवि के 
लक्ष्य का माध्यम है भाषा और कलाकार के लक्ष्य का भाध्यम है रूप । 

वैदिक ऋषि नक्तोषसा में जिस उज्ज्वल दीप्ति को देखकर विह्लल हो उठे थे, वह रूप की ही 
आराधना थी। जिस विशेष गुण के समावेश से किसी आकृति में सौन्दर्य की अभिव्यक्तित होती है उसी 
गुणविशेष का ताम रूप' है। रूप अनन्त है। उसे किसी सीमा या परिधि में नहीं बाधा जा सकता 
है । रूप की पहचान के दो माध्यम हूँ . एक तो आँखों के द्वारा और दूसरा आत्मा के द्वारा। दृष्टिके 
हारा हम किसी रूम्बी, छोटी, चौरस, गोल, सफेद या काली वस्तु को पहचानते हे । किन्तु उस बस्तु- 
के भीतर जो व्यापक सौन्दर्य अनन्त अलकृति और अपरिमित्त माधुर्य सब्निहित है उसको हम देखकर 


२२ पं० सुरतिनारायण सणि लिपाठी अभिनस्वत-प्रत्थ 


तही, अनुमान कर, चिन्तन कर आत्मा के द्वारा अनुभव कर सकते हें। इस नाना रूप जगत्‌ को 
भिन्न-भिन्न प्रकार से देखना और इस भिन्नता को एक ही अखण्ड बस्तु में सबन्निविष्ट करके देखना-- 
य दोनों बाले दृष्टि और आत्मा के सहयोग पर निर्भर हें । रूप से पहला परिचय दृष्टि का होता है 
ओर तदननन्‍तर वह आत्मा का विषय होता है। 

किसी भी कलाकृति में रूप की आराधना जितनी स्वाभाविक और गहरी होगी बह कलछाकृति 
उतनी ही उत्कृष्ट और स्थायी होती है। किसी भी वस्तु के वाह्माभ्यन्तर सौन्दर्य का साक्षात्कार 
करने के लिए रूपकी साधना सर्वोपरि है। इसीलिए हमारे प्राचीन कछाचार्थों ने चित्रकला के षडगो का 
वर्णन करते समय रूप को प्रमुख स्थान दिया है। 

रूप का सम्बन्ध रुचि से है। रुचि हमारे अन्तस्‌ की चिरन्तन दीरित है, जिसके आलोक मे हम 
रूप” में 'सुन्दरर और “असुन्दर' का आधान करते हं, यही सुरुचि कलछागत सौन्दर्य है। 

भारतीय चित्रकला में इन रूपभेदो की सूक्ष्मता को बडे कौशल से दर्शाया गया है। पश्चिम के 
कला-समीक्षक विद्वानों को भारतीय कलाकृतियो को देखकर उनमें जो रेखातिशयता का श्रम हुआ है 
उसका कारण इन्ही रूपभेदों को निजी विधा थी, जिससे पश्चिम के कला समीक्षक अपरिचित थे । 


रूप के अनन्तर कलागत सौदयंवीक्षा के लिए हमारे कलाचार्यों ने प्रमाण” भी एक साधन 
माना है। प्रमाण चित्रविद्या का वह साधन है, जिसके द्वारा कलावस्तु के विधिध पक्षी का सहज ज्ञान 
प्रातत्त किया जा सकता है। लौकिक पदार्थों के मान (तौल) का निर्धारण करने के लिए जिस प्रकार 
तुला (तराज ) की आवश्यकता होती है उसी प्रकार चित्रकला से किसी भी चित्र की सीमा, स्वरूप, 
और आयतन और इयत्ता आदि विषयो के समुचित समावेश के लिए प्रमाण की अपेक्षा होती है । 
क्रिसी कलाकृति मे आकाश की अनन्तता और सागर की अतल गहराई का वास्तविक भावबोध अकित 
करने के लिए कलाकार जिस साधन का उपयोग करता है उसी को हमारे कलाचार्यों ने प्रमाण की सज्ञा 
दी है। वस्तुरूप के गोचर होते ही प्रमातृचेतन्य से अन्त करणवरत्ति उत्पन्न होकर प्रमेय या बस्तुरूप 
पर अधिकार कर लेती है, अन्त करण प्रमेय, जो बवस्तुरूप है, उसमे रगत होकर तदाकार 
परिणत होता है, अर्थात्‌ मन वस्तुरूप को धारण करता है और बस्तुरूप मनोमथ हो जाता है। यह 
प्रमा हमारे अन्त करण का ऐसा मापदण्ड है, जिससे हम सीमित और अनन्त दोनो प्रकार की बस्तुओ को 
माप सकते हे । श्रमा से केवल समीप और दूरी का ही बोध नहीं होता, अपितु किस वस्तु को कितना 
दिशाने से उसमे सौन्दर्थोन्‍्कर्ष होता है--इसका भी निश्चय कराती है। ताजमहल के निर्माता शिल्पियों 
ने उसके गुम्बज को न जाने कैसी परिणति दी है कि किसी भी दर्शक के वह सहज हो मुग्ध कर लेती 
है । ताज अपने बहुमूल्य होने के कारण सुन्दर नहीं है, अपितु उसकी परिमिति ने ही उसको श्रेष्ठ 
ओऔर सुन्दर बनाया है। 

रूप और प्रमाण के अनन्तर किसी कलाक्तति में सौन्दर्य या सरुचि के उत्कर्ष के लिए जिस विश्ष 
गण की आवश्यकता होती है उसको भाव कहते हैं आकृति की भगिमा को, उसके स्वभाव, मनोभाव 
एवं उसकी व्यग्यात्मक प्रक्रिया को। विभावजनित चिकत्तवृत्ति का नाम भाव है। निबिकार चित्त 
में प्रथम विजिया की उत्पत्ति भाव के ही द्वारा होती है। भिन्न-भिन्न भावों की अभिव्यजना से 
मन में विभिन्न विकारों का जन्म होता है । भाव एक प्रत्रिया है, जिसके लक्षण कायिक धर्मों 
द्वारा अभिव्यक्त होते हे । मनमे जिस रस का जो भाव पैदा होता है उसी के अनुसार शरीर में 
»ी परिवत्तन के लक्षण प्रकट हीते हे । 
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भाव साधना के द्वारा कलाकार अपनी बृत्ति मे विविधता का समावेश करता है। मनोविज्ञान 
हमें बताता है कि विविधता की प्रत्रिया से वस्तुगत सौन्दर्य मे परिवर्तत होता है, जिससे आनन्दानुभृति- 
का तारतन्य बना रहता है। चित्र में यह विविधता कभी परस्पर विरोधी तत्त्वों तथा वर्णो के 
समावेश और कभी वक्रता के कारण उत्पन्न होती है। गौरवर्ण मुख पर श्यामबर्ण अलके--इस प्रकार 
के विरोधी भाव सौन्दर्य के ही पोषक होते हें । 

भाव का कार्य रूप को भगिमा देना है। इस भगिमा को व्यजनावत्ति के हारा अभिव्यक्त किया 
जाता है। कोयल के सरीले कठ में किसका आह्वान है, हृदथ के भीतर धँसी किसकी वेदना वसन्त- 
की सारी खुशहाली को विषाद के वातावरण मे डुबी रही है--ये बाते चित्र में भाव भगिमा द्वारा ही 
दर्शित की जा सकती हें । 

भाव को जब लावण्य का सहयोग प्राप्त होता है कलाकृति अपने अनुपम सौन्दयें में गमक 
उठती है। भाव अच्तस सौन्दर्य का अभिव्यजक है और लावण्य वाह्म सौन्दर्य का । लावण्य का सस्पर्श 
पाकर निर्जीव कराकृति भी सप्राण हो जाती है । कभी कभी भाव की दृरूहता के कारण जब कलाकहृति 
मे रक्षता आ जाती है लावण्य ही उसका परिमारजन करता है। लावण्य भाव का उत्कषंक है। 
भाव की भगिमा को लावण्य की दीप्ति उभारती और प्रकाशित करती है ' 

किसी कलाक़ृति मे सौन्दर्य के उत्कर्ष के लिए अनिवायं गुण है 'सादृश्य' । सादृश्य ही सुव्यवस्था का 

आधार है। सुव्यवस्थित ढग से रखी हुई कोई भी वस्तु देखने मे अच्छी लगती है। किसी रूप के भाव 
को, आकार को किसी दूसरे रूप की सहायता से प्रकट करना सादृश्य का काये है। किन्तु सादुश्य 
दिखाते समय सदुण वरतु की आक्ृति के साथ-साथ उसकी प्रकृति तथा उसके गुण-धर्मों का सामजस्य 
दिखाना भी आवश्यक होता है। उदाहरण के लिए वेणी से सर्प का सादृश्य इसलिए स्थापित किया 
जाता है कि उसमे केवल आकृति-समानता है, धर्म समानता नहीं । सिर से लटकना साँप का धर्म नहीं 
है और इसी प्रकार मार्ग मे पडी रहकर साँप का भय दिखाना वेणी का धर्म नही है । चित्र चाहे कल्पना- 
प्रसूत हो या वास्तविक, किन्तु दर्शक यदि उसको पहचानने में भूल नहीं करता या किसी प्रकार की 
द्विविधा मे नहीं पडता वही चित्र सादृश्य की दृष्टि से शुद्ध कहा जायगा। 

हमारे प्राचीन कलाचार्यो ने किसी कलाकृति की सर्वागीणता के लिए वर्णिकाभग भी एक साधन 
स्वीकार किया है। नाना वर्णों की सम्मिलित भगिमा से चित्र मे जो रस-भाव का समन्वय होता है उसी- 
को वणिकाभग कहते हे । किस स्थान पर किस रग का प्रयोग करना चाहिए तथा किस रग के साथ 
किसका सयोजन' होना चाहिए--इसका निश्चय वर्णिकाभग के द्वारा ही किया जाता है। वर्णों के 
विभेद से ही वस्तुओ की विभिन्नता व्यक्त होती है । कला मे सयोजन, सघटन, अन्विति इसी के अपर नाम 
है। चित्र मे रगो का सयोजन चित्र की सुव्यवस्था का द्योतक है । इसी प्रकार विषय के अनुसार अनकूलछ 
बातावरण और उचित भूमिका उसकी अन्विति है। केवल फ्लो का रग दिखा देना ही वर्णिकाभग 
नही है, साथ ही उनके सौरभ को भी दिखाना होगा । इसी प्रकार सूर्य की किरणों का रम चित्रित 
कर देना ही पर्याप्त नहीं है, दिखाना यह होगा कि प्रातः, मध्याह्न और सायकाऊर को उसके उत्ताप- 
का स्पर्श क्‍या होता है। यही वर्णिकाभग की विशेषता है। 


कला का ध्येप और उपयोगिता 


इस देश के अन्तर्द्ृष्टा कलाकारों ने कला को कला के लिए नहीं, उसको कोकमगर और नैतिक 
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अभ्युत्थान का साधन स्वीकार किया । जो कला साधक की भोगदबुद्धि में उलझाये वह वास्तविक करा 
नही, जिससे परमानन्द की उपलब्धि होती है वही श्रेष्ठ कला है। 

इसी महान्‌ कलाध्येय के साध्य सिन्धु घाटी, लोथलू, मिर्जापुर, पटना, काठियावाड, उदयगिरि, 
महावलीपुरमू, विध्य, पचनद, तमिलनाड, नागार्जुनीकोण्ड, उज्जन, कौशाम्बी, चन्द्रकेतुगढ 
और राजधाट आदि प्रामैतिहासिक स्थानों की खुदाइयो मे प्राप्त हुए हे । सिन्धु की चित्रमय मुद्राएँ, 
हडप्पा तथा मोहेनजोदडो की कॉस्यमयी तनन्‍्वगी नर्तेकियाँ, लोधल के रग-बिरगें मनके, विध्य पहाडियो की 
मृण्मयी मूतियाँ, सिहनपुर, तथा जोग्रीमारा की चित्रयक्त चट्टाने ओर इसी प्रकार तमिलनाड, आन्क्र, 
उडीसा, होशग़ाबाद, पजाब, उत्तर प्रदेश तथा नर्मदा उपत्यका आदि स्थानों से उपलब्ध वस्त्रों, पाषाणों, 
मृत्तिका पात्रों पर अकित पशुओ, पक्षियों, मनुप्यो और कुमि कीटोी की आक्ृतियाँ इस देश के पुरातन 
जन-जीवन की कलाप्रियता के सजीव प्रमाण हें । इस उपलब्ध कल्शा-सामग्री को देखकर सहज ही यह 
जानने को मिलता है कि इस देश मे सौन्दर्यवीक्षा और कलानराग बी जो अजख्र धारा अतीत की कई 
शताब्दियो पूर्व प्रवाहित हुई थी वह अनेक केन्द्रों का निर्माण करती हुई निरन्तर गति से आगे बहती रही । 

यह कलाधारा कभी तो अन्त सलिला सरस्वती की भाति अदृश्य, अगाचर रूप मे अपनी सम्पूर्ण 
थाती और परम्परा को समेटे हुए आगे बढती रही और कभी भागीरथी की उत्तग तरगो की 
तरह गिरि-पर्वंत पथों की वेंणी बनकर इस भारत धरा को अलकृत करती हुई अपनी सुपमा 
को विश्वेरती गयी । उसने हमे कई पावन तीर्थ दिए । अजन्‍्ता, एलोरा, एलिफे प्टा, जोगीमारा, बाछ, 
बादामी, सित्तनवासल आदि कलातीर्थ आज भी हमे अपने उज्ज्वल अतीत में छे जाकर सहरसा उसमे 
समाहित कर लेते है । वस्तुत वे स्वनामधन्य कलाकार वन्दनीय थे, जिनके भौतिक शरीर तो 
काल की असख्य पर्तों में विलीन हो गये, किन्तु जिनका महान कृतित्व आज भी इस देश के कलछा- 
गौरव को अमर बनाये हुए है। 

जिस युग में देश के ओर-छोर तक इन कलातीर्थो का निर्माण हुआ वह यंग सास्व्रतिक बौद्धिक 
और धामिक अभ्युदय की दृष्टि से अपने चरम उत्कर्ष पर था। साहित्य और कला की जो विपुरू 
विरासत आज हमें उपलब्ध है उसके सचय और सरक्षण का सम्पूर्ण श्रेय इसी युग को है। बडे-बड़े 
कला सस्थानों और विद्या निकेतनों का निर्माण कर यहाँ के जनजीवन में कलहानुराग और विद्याप्रेम की 
ज्योति जलाकर राष्ट्र की बौद्धिक तथा सास्कृतिक उन्नति की दिशा में इस युग का उत्लेखनीय योग रहा 
है। कला का उद्देश्य न तो कोरा बौद्धिक व्यायाम ही हुआ करता था और न वह विलासिता का 
साधन मात्र ही समझी जाती थी । लोकजीवन के लिए वह मगरूविधायिनी थी और पारमाथिक 
दृष्टि से श्रेयप्राप्ति का साधन । 

देश के बृहद्‌ विद्या केन्द्रों मे कला को अध्ययन का अनिवायं अग समझा जाता था। साधारण 
व्यक्ति की कौन कहे, एक युवराज को विशेष योग्यता का माप-दण्ड भी कछा को ही स्वीकार किया गया 
था । कला को कुलधर्म के रूपमे मान्यता प्राप्त थी और एक साधारण नागरिक को भी अपने कुलधर्म पर 
इतना स्वाभिमान था कि नि शक होकर वह अपने राजा से यह कह सकता था 'अरस्माक चाय बुरूधर्म: 
शिल्पज्ञस्थ कन्या दातव्या नाशिलपन्नस्येति ।' 

यह कला-परम्परा अपने नये परिवेशों के साथ निरन्तर आगे बढती गयी । धर्म, राजनीति, 
लोकरुचि और परिस्थितियो के प्रभाव से उसकी अन्तश्चेतना का स्वरूप नित नये रूप में सामने आया। 
प्राचीन भारत मे कछा का जो उद्देश्य और महत्व था, मध्ययुगीन भारत मे उसकी मान्ताएँ सर्वथा 
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बदल गयी । कला को शझगार, शौर्य और पराभव का प्रतीक मानकर एक ओर मुगलो ने और दूसरी 
ओर राजपूतो ने उसका प्रवर्तत किया । इस युग में कला ने देश की विषम धार्मिक परिस्थितियो और 
विपदग्स्त राजनीतिक वातावरण में समन्वय स्थायित करके एक जीवनदायिनी शक्तित के रूप मे समाज को 
उत्साहित और प्रेरित किया । उसने सामाजिक जीवन में नवोत्साह का स्फूरण करके राष्ट्र की मर्यादा 
बनाये रखने में महत्त्वपूर्ण योग दिया। धर्म और शासन के विषाक्त वातावरण का उपशमन करके कला 
में इस देश की सास्कृतिक थाती को तो आगे बढाया ही, साथ ही उसकी रक्षा भी की । 

मध्ययुग कला-निर्माण की दृष्टि से बहुत उन्नत रहा । “इस युग से कला ही साहित्य और धर्मे- 
का केखविन्दु बनी रही । समाज ने अपनी धार्मिक प्रवृत्तियों को कला के माध्यम से प्रस्तुत करने में 
विशेष रुचि दर्शित की । इसी प्रकार संस्कृत, हिन्दी और इरानी कथा, काव्य, इतिहास तथा आत्मचरित 
विषयक बहुसख्यक क्ृतियो के दृधष्टान्त चित्र उतारे गये। इस प्रकार की बहुमूल्य सचित्र पुस्तके आज 
भी देश-विदेश के संग्रहालयों, कलासस्थाग्रो और व्यक्तियों के पास पर्याप्त रूप में सुरक्षित है । 

कला की यह प्राचीन और मध्ययुगीन विरासत आधनिक पीढी को जिस रूपमें उपलब्ध हुई 
उसने उसको युग की परिस्थितियों तथा अभीषण्साओं के अनुरूप नयी शिल्प-विद्या, नवीन विषय-वस्तु 
एवं नये मान-समृत्यों के अनुसार ग्रहण करके कला के इतिहास में नये युग का सूवपात किया | कला की 
इस महान्‌ परम्परा का वर्तमान थशुग के अनुरूप अभिनवीकरण करने वाले ख्यातनाम कलाचार्यों एव 
कलाकारों में राजा रविवर्मा, अलाग्री नायडू, अवनीन्द्रनाथ ठाकुर, नन्दलाल बसु, यामिनीराय, शैलोज 
मुकर्जी, रामकिकर, अमृताशेरगिल आदि का नाम मुख्य है, इन यशस्वी एवं युगविधाषक कलाचार्यों 
ने स्वय जो कार्य किया उसका विशिष्ट महत्त्व है | उन्होने जिन सैकडों प्रतिभाशाली कलाकारो को 
नैयार किया उसका कम महत्व नी है। इन सामयिक कलाकारों ने न केवल परम्परा को अभिनव 
रूप दिया, अपितु उसमे आज के व्यापक दृष्टिकोण का भी समन्वय किया । 

आज कला को अन्तर्राप्ट्रीय सम्मान प्राप्त है। आज देश और क्षेत्र की सीमाओं मे बाँधकर कला 
के वास्तविक महत्व को नहीं ऑका जा सकता । विश्व की उन्नत कला-शैलियो की पृष्ठभूमि मे जो 
व्यापक दृष्टि और विशिष्ट विद्या का सन्निवेश है उसकी समीक्षा-परीक्षा किये बिना आज कला के 
छरातल को ऊंचा नहीं किया जा सकता | आज की कलाकृतियों मे निहित सकेतात्मक सूध्म दृष्टि, जो 
कि वस्तु और विषय के बाह्य रूप की अपेक्षा उसके अन्तस्‌ में अन्तनिहित है, उसे तभी ग्रहण किया 
जा सकता है, जब अध्ययन तथा अभ्यास दोनो पर्याप्त रूप मे विद्यमान हो । 


काशी के हाथीदाँत के चित्र 
डो० राय गोविन्दचन्द्‌ 


१८वी शताब्दी के अन्तिम चरण में प्राय १७८० के लगभग शाहजादा जवान्दर बख्त अपने 
पिता शाह आलम द्वितीय के कुद्ध होनें पर दिल्‍ली से रलूखनऊ भाग आये और वहाँ से काशी पधारे 
जो उस समय मोहम्मदाबाद के नाम से विख्यात थी । यहाँ शिवाल पर उनके रहने का प्रबन्ध 
हुआ । इनके साथ दिल्‍ली से बहुत से परिवार आये थे | इन्ही के लश्कर में उस्ताद लालजी मल्ल 
भी थे। ये मुगल शैली के अच्छे चित्रकार थे और मुगल कारखाने में काम कर चुके थे। इस 
कारण उस शैली के कयडे से पूरे परिचित थे। इन्होने तात्कालिक काशी की चित्र शैली को एक 
दूसरा मोड दिया । इस समय तक जो चित्र काशी में बनते थे उन पर राजपूत कहा का प्रभाव 
दृष्टिगोंचर होता है। उसी भाति के रग, वही रूप, वही वेषभूषा, वही प्रमाण, वही गति, वही भाव 
का अकन इनमे भी दिखाई देता है। अब उस्ताद के आगमन के पश्चात्‌ चित्रों के अकित करने के 
हेतु नेपाली और कालपी के कागजो का व्यवहार होने लगा और उनको घोटा से चिकना करके 
तूलिका से रेखाओ द्वारा तरह देना, बुत बॉधना या आकार अकित करना प्रारम्भ हुआ । इसी के 
साथ-साथ पुराने चरवों से खाका झाडना और इसके आधार पर चित्र बनाने के कार्य का भी श्री- 
गणेश हुआ । उस्ताद जी स्थाह कलम से शबीह आकने के पश्चात्‌ चित्रों पर फिर घोटा लगाते थे, 
तत्पश्चात्‌ एक हलके सफेदे का अस्तर देते थे और सुज्ची तिपाई के हेतु आबरग का व्यवहार करते 
थे । यह आवरग काजल, प्योरी तथा गुलाली को मिला कर बनाते थे इसके अनन्तर रग भरते थे । 
रग के भरने में रग की प्रत्येक तह हलके रग से लगाई जाती थी जिसमे चिप्प् न उखड़े | इन 
रगो को उनके शिप्यगण बडी सावधानी से बनाते थे । इनको खूब पीस कर पानी में छाना जाता था 
ओर पानी से रस निकाला जाता था फिर इसमें बबूल की गोद मिला कर इसे अगुली से मथा 
जाता था। मृगल कालीन चित्रकारो ने राग के स्वभाव की भाति रगो के स्वभाव को भी निश्चित 
कर दिया था। इसी कारण ये इच्छित वातावरण उत्पन्न करने के हेतु कभी शोख, कभी चटक 
और कभी बदरग रग लगाते थे । इस कार्य के पश्चात्‌ फिर चित्र की घोटाई होती थी । उस्ताद 
जी खोलाई का काम करते थे और परदाज करके रगो को मिलाते थे । अन्तिम रेखायें और बिन्दु 
उस समय लगाते थे जब वसलीगर को चित्र देना होता था । कभी-कभी वसली पर चित्र चढ़ाने 
के पश्चात्‌ भी अन्तिम रेखाएँ दी जाती थी। 

इन्ही उस्ताद लालजी मल्‍ल के साथ कुछ वसलीगर भी दिल्‍ली से आये थे | ये दफ्ती तैयार 
करते थे जिस पर चित्र चिपकाये जाते थे । इसे बनाने के हेतु ये पुराने कागजो की तह लेई बना कर 
जमाते थे और उस पर फिर ये एक सादा कागज चिपकाते थे | लेई ये आरारोट या इमली के बीज 
से बनाते थे | लेई लगाने के पश्चात्‌ ये दफ्ती को घोंटते थे और फिर उस पर बेल, बूटे, शिकार- 
गाह इत्यादि रगो से या सोने का तबक छिडक कर बनाते थे। जब बसली तैयार हो जाती थी, 
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उस पर चित्र चिपकाया जाता था। चित्र के चारों ओर की रेखाएँ पहिले ही बना छी जाती थी 
और उसी के भीतर चित्र रहता था। वसली पर की कारीगरी चित्र से मोटी रहती थी जिसमे चित्र 
की द्वी ओर ध्यान आकर्षित हो। रग भी चित्र से हलके रखे जाते थे। मुगल काल मे बसली 
इतनी सुन्दर बनने लग गयी थी कि चित्र को भी कभी-कभी दबा लेती थी। यो प्राय वसलीगर 
अपनी कारीगरी का परिचय देते हुए भी इस बात का ध्यान रखते थे कि हाशिये से चित्र दब ने 
जाय | मुगलकाऊर में वसलीगरों की अपनी एक श्रेणी बन गयी थी । ये प्राय चित्रकारों के साथ 
ही एक दसर्बार से दूसरे दरबार में जाते थे । + 

तूलिका या कलम बाँधने का या बनाने का ढंग भी उस्ताद जी का अपना था। ये प्राय 
बछिये के दुम के बाल या काली बिल्ली के बारू या गिलहरी के दुम के काले बाल अपनी कलरूम के 
लिए चुना करते थे | ये कहते थे कि तूलिका के हेतु वें ही बाल काम मे आ सकते हे जो पानी 
में डालने के' पश्चात्‌ छितरा न जायें और मुलायम भी हो। इन बालो को एकत्रित करके कबृतर 
के पख की डण्डी में पिरो दिया करते थे फिर उसे तागे से बॉध देते थे । इस काम को ये अपनी 
भाषा में परगजा में कलम उतारना कहते थे। इनके कलमों की अनी या नोक बडी बारीक या 
पतली रहती थी । इसके पश्चात्‌ ये उस पर की डण्डी को काटकर किलिक की कल्‍लूम की बेट 
लगाकर अपनी तृलिका तैयार करते थे | 

रगो का व्यवहार करते-करते इनके विविध दोष-गुणों का इनको पूरा परिचय हो गया था। 
वणिका भग द्वारा किस प्रकार के रगो से किस प्रकार के ऋतुओं का वैचित््य तथा भावों की उत्पत्ति 
इत्यादि दिखाया जाता है इसका उन्हें पूरा ज्ञान था। ये सफेद रग के हेतु जस्ते का ही सफंदा 
व्यवहार करते थे, सीसे का सफंदा नही लगाते थे, क्योकि ये कहते थे वह कुछ दिन में काला पडने 
लगता है। काला रग भी ये काजल ही से तैयार करते थे । लाल रग ये कई प्रकार के लगाते थे । 
इनके हेतु ये गेरू, हिरौजी सिन्दूर, इगुर, कृमदाना व्यवहार करते थे। पीछा रग ये रामरज, सारेरेवन 
ओर हडताल से बनाते थे। हरे रग के हेतु ये हरा माठा तथा जगाल छऊगाते थे। गहरा हरा रग 
हृइताल और नीलरू को मिला कर तैयार करते थे । नीला रग प्राय नील से ही बनाया जाता था, 
कभी-कभी मूल्यवान चित्रों के हेतु छाजवर्द या लूजवर्द के खोटे सग जमुनिया को पीस कर तैयार 
किया जाता था । इस प्रकार के मूल्यवान्‌ पत्थरों से बनाये हुए नीले रग में कुछ न कुछ नील 
मिलाया जाता था। बेगनी रण नील और डगुर मिला कर, कलूछौट बैगनी काजल तथा हिरौजी 
मिलाकर, सोन जर्द पियुरी और हिरौजी मिलाकर, नारगी रग पियुरी और इगुर मिलाकर, फाकतई 
रग था कबूतर के शरीर का रग कागज में सफेदी मिला कर उत्पन्न किया जाता था। ये सोना 
ओर चाँदी का भी व्यवहार अपने चित्नो में करते थे । इन धातुओं के रग बनाने के हेतु ये इनके 
तबक' को शहद में हलू करते थे और सोनाकारी के समय सहरेस का भी व्यवहार करते थे । चाँदी 
बहुत कम व्यवहार की जाती थी । रमो के जमाने के हेतु सभी रगों मे बबूल की गोंद व्यवहार होती 
थी परन्तु सफेदा और पियुरी में घऊ पेड की गोद को मिलाया जाता था। दूसरे रगो में इसे मिलाने 
से रग लड़िया जाता है ऐसा ये कहते थे। इन्ही रयों में से पारदर्शी वस्त्रो का भी चित्रण बड़े 
ढंग से करते थे । 

मुगल काठीन चित्नो की कुछ अपनी परम्पराये थी जिनका उस्ताद जी भी पालन करते थे । 
ये पेड पत्ती और शबीह में आकार को त्रधानता देते थे ओर आकार सादुश्य छाने का प्रयत्न भी 
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करते थे परन्तु पाश्वात्य चित्रों की भाति ये न परछाई दिखाते थे न प्रत्येक वस्तु पर पडते हुए 
अजोरा अधेरा अकित करते थे। ये मनुष्य के शरीर, चेहरे तथा वृक्ष, पर्वत इत्यादि के आकार ओर 
मोटाई की पोछ बडे बारीकी से दिखाते थे परन्तु भाव सादृश्य या व्यग का इनके चित्नो मे अभाव 
रहता था। ल्ावण्य की मात्रा अधिक करके ये चित्र को आकर्षित बना देते थे परन्तु बहुत-सी बात 
एक साथ दर्शानें की उत्कठा से भाव-भगिमा इनके चित्रों में खो जाती थी | इन चित्रों को देखकर 
ऐसा आभास होता है कि चित्रकार ऊँची खिडकी पर से सामने पथ पर का दृश्य देख रहा है पाश्चात्य 
चित्नकारो की भाति सामने से नहीं । हमारे शास्त्रो में मूत्तियों के नाप के प्रमाण दिये गये 
थे ।! इन्होने भी कैडे के प्रमाण निश्चित कर रखे थे । यह परम्परा भारतीय थी । इनके यहाँ 
कद के हिसाब से शरीर की ऊँचाई यदि आठ अगुल मान ली जाय, चेहरों का विस्तार एक 
अगुझर रखा जाता था, छात्ती दूसरे अगुल पर बनाई जाती थी, नाभि तीसरे अगुल पर, छिग चौथे 
पर, जाँघ पाँचवे पर, घुटने छठवे पर, पैर का जोड सातवे पर और पैर आठवे पर दिखाये जाते 
थे। सुमेर के कछाकारों की भाति ये शरीर से कही अधिक चेहरे को सही-सही बनाने पर (मुगल 
चित्रकारों की परम्परा के अनुसार) जोर दिया करते थे । प्राय उस्ताद जी को एकचश्मी या डेढ 
चश्मी चेहरा बनाना अच्छा छगता था। इनकी रेखाये कठोर, कोमल, अति कोमल स्वाभावानुसार 
अपने आप बनती थी। 


कम्पनो कालोन कला 


१८वी शताब्दी में ही ईस्ट इण्डिया कम्पनी का प्रभुत्व भारत में काशी तक फैल गया था । 
काशी से भी इनके अफसर नियुक्त हो गये थे । इसमे बहुत से अपने साथ चित्रित चीनी के 
बत्तेन और हाथी दाँत के चित्र इग्लिस्तान से भारत ले आए थे। इन्हे ये अपने मित्रो को तथा भारतीय 
राजे महाराजाओं को उपहार में दिया करते थे क्योंकि उस प्रकार के न चीन के बर्तन और न 
हाथीदाँत के चित्र यहां बनते थे । इस काल में इग्लिस्तान के उच्च तथा मध्यम वर्ग के स्त्री' पुरुषो 
में अपनी छवि अकवाने की प्रथा बहुत चल पड़ी थी। इस प्रकार के चित्र प्राय मोटे कपड़ों पर, 
कागज पर, हड्डी पर, तथा हाथी दाँत पर बना करते थे | इस काल के अग्नेजी कलाकारों में रोमने, 
रेनाल्‍ड, रेमने गेन्सबरों इत्यादि बडे विख्यात थे। कलाकार रिचर्ड कोज़बवं (१७४२-१८२१) के 
समय में तो यह मनोवुत्ति अपनी चरम सीमा पर पहुँच गयी थी । जब भारत में अग्रेज रहने छगे, 
स्वभावत उनकी यह इच्छा हुई कि उनके स्वदेश के चित्रकार यहा आकर कुछ चित्र बनाये । 
ऐसे ही अग्नरेजो के आग्रह पर कोजवे के शिष्य जॉन स्मार्ट (१७४०-१०११), जो अपने समय के 
उत्कृष्ट कलाकार थे, डायना हिल के साथ भारत आये' और यहाँ इन लोगो ने अग्रेजो के चित्र 
कागज पर, कैनवेस पर और हाथी दॉत पर बनाये। इनकी क्तियाँ पाश्चात्य कला की प्रतीक 
थी । इनसे ही भारतीयों ने भी हाथी-दाँत पर चित्र बनाना सीखा और उन्हीं की चित्ञकारी की 


१ विष्णु धर्मोत्तर पुराण - ३. ४१. ३ । 
* अनारस गज़ेटियर - पुष्ठ २०५-२०७ । 
१ सिल्ड्रेड आचचेर, पटना पेंटिग-पष्ठ १५ ॥ 


काशो के हाथी दाँत के चित्र २९ 


पद्धति अपनाई जैसे चित्र बन/|कर उस पर बारनिश करना" परन्तु इन्होने न अपने रगो मे वारनिश 
मिलाया न तैल रगो का व्यवहार किया। 

इस कार में भारतीय कागज उतने सफेद नहीं होते थे जितने चीनी के बतंन या हाथी 
दाँत के टुकड़े इस कारण १८वी और १६वीं शताब्दी मे राजा महाराजाओ ने मूल्यवान चित्र हाथी 
दाँत पर ही बनवाने प्रारम्भ किये । दिल्‍ली, लखनऊ, पटना और मुशिदाबाद में इस प्रकार की चित्र- 
कारी के केन्द्र बन गये । भारतीय चित्रकार छोटे-छोटे चित्नो के बनाने में बड़े कुशल थे इस कारण 
हाथीदाँत की चित्रकला को अपनाने में इन्हें कोई कटिनाई नहीं हुई । यो हाथीदाँत पर खोदाई 
करके चित्र उत्कीर्ण करना तथा उस पर स्थान-स्थान पर रय लगाना भारतीय जानते थे जैसा हाथी 
दोत के फलक पर उत्कीर्ण चित्रों से जो बम्बई के प्रिस ऑब बेल्स म्यूजियम मे सगृहीत है पता चलता है" 
और जैसा बेगराम से प्राप्त हाथीदाँत के फकको से ज्ञात होता है परन्तु सादे हाथीदात की तख्ती 
पर रग से चित्र बनाना भारतीयों ने सम्भबत पाश्चात्य फिरगियो से ही सीखा । 


तकनीक 

उस्ताद जी के शिष्यों ने काशी में जब हाथी दाँत पर चित्र बनाना प्रारम्भ किया, उन्होंने 
अपनी ही चित्रण विधि अपनाई और अपने ही रगो का व्यवहार किया। ये चित्र बनाने के हेतु 
ऐसे ही हाथीदाँत की तख्ती व्यवहार करते थे जिसमे पारदर्शिता बहुत अधिक न हो जो बीच से 
फटी ने हो और जिसमें रेखाये न दिखाई पडती हो । ये आधे सूत से एक सूत मोटी तख्ती पर ही 
चित्र बनाते थे । इस प्रकार की बडी तख्ती न मिलने के कारण छोटे ही चित्र बनाये जाते थे । 
जब कोई बडा चित्र बनाना ही पडता था हाथी दाँत के दो बराबर तस्तियो के किनारो पर खोल 
बनाकर उनको सहरेस से जोड देते थे। परन्तु इस प्रकार जोडी हुई तस्तियाँ बुछ दिन में ऋतु के 
प्रभाव से खुलकर अऊूग हो जाती थी। तख्ती का आकार निर्धारित करके उसके कोने या ग्रोलाई 
आरी से बराबर करा लकी जाती थी। तख्ती को समतरू करने के हेतु उसे पत्थर से माँजा जाता 
था और फिर उसे समुद्रफंन से चिकना किया जाता था ॥” इस प्रकार तख्ती तैयार हो जाने पर 
उसे दबा कर रखा जाता था जिसमे वह टेंढी न हो जाय । 

इस प्रकार की तख्ती पर सर्वप्रथम सीसे की पेसिल से या वर्तिका से रेखाएँ अकित की जाती 
थी फिर इन रेखाओ को लिखती से पक्‍की किया जाता था । हाथीदाँत की तख्ती पर सफंदा लगाने 
की आवश्यकता नही पड़ती थी । कभी-कभी रेखाये चरवे पर खीच कर उससे तख्ती पर उतारी 
जाती थी ॥ इस कार्य मे रेखाओं पर महीन सूई से छेद बनाये जाते थे और उस पर सूखा काला 
रंग भुरका जाता था जिससे नीचे तख्ती पर रेखाएँ बन जाती थी | उनको पकक्‍की करने के पश्चात्‌ 
रग की हलकी परते लगाई जाती थी | रग लगाने के समय रीठें का पानी व्यवहार किया जाता था, 


हक 


इस हेतु रीठे को पानी मे भिगों दिया जाता था और जब वह पानी में फुल जाता था उसी 


* ऐसा हो एक घखित्र वाराणसेय संस्कृत विश्वविद्यालय के संग्रहालय में सुरक्षित है, सं०५६४५ । 

| मोतीचन्द्र : एंश्येण्ट इष्डियन आइवरीक्ष, प्रिस ऑफ बेल्स, स्युजियम बुलेटिन पृष्ठ: ३७ । 

९ हाकिन : नूवेलरिसेश आ बेपग्राम, पृष्ठ १४। 

* सोतीचन्द्र: दि टेकनोफक आऑँबव मोशरू पेंटिय,यू० पो० हिस्टारिकल सोसाइटी जनंलछ, 
पृष्ठ १४-१६ । 
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पानी को कूची से उठा कर रग में मिला लेते थे क्‍योंकि यो पानी का रग हाथीदात पर ८हरता नही। 
बिलायत में हाथी दाँत पर चित्कारी के हेतु तैल रगो के साथ वारनिश मिलाई जाती थी परन्तु 
भारतीयों ने यह ढंग नहीं अपनाया। चित्र का कुछ भाग बिता रमे छोडा जाता था जिसमे नीचे 
का हाथीदाँत दिखाई देता रहे । इससे चित्र की आभा बढती थी परन्तु कागज पर चित्रकारी 
करते समय इस कार के भारतीय चित्रकार कागज को कभी सादा नहीं छोड़ते थे। इस प्रकार से 
हाथीदाँत की तख्ती के कुछ भाग को सादा छोडना इन्होने बिलायत वालो से ही सीखा। रण में 
सफेदा भी बहुत कम मिलाया जाता था । छवि बन जाने पर परदाज करके उसे पूरा किया जाता था। 

इस काल के हाथी दाँत पर बने चित्रों में प्राय विशिष्ट पुरुषों की आहृतियाँ तथा 
ऐतिहासिक इमारते ही दिखाई देती हे । इनके आकने का ढंग भारतीय होने पर भी बहुत कुछ 
पाश्चात्य ही था क्योकि इनमे आकार सादृश्य की प्रधानता दृष्टिगोचर होती है। चेहरे अब एक 
चश्मी और डेढ़ चश्मी के अतिरिक्त पौने दी चश्मी और पूरे दो चश्मी के भी बनने लगे उसमे 
पोल के अतिरिक्त पाश्चात्य चित्र शैली की नकल पर अब कुछ छायातप या साया और उजाला 
भी दिखाया जाने रूगा । आकार जिसमे सादृश्य पूरा उभड़् आये। चित्रों में राजपूत कार 
की गति के स्थान पर मुगल कालीन स्तब्धता दिखायी जाने लगी तथा भाव के स्थान पर 
करा का कौशल | थो चेहरे और हाथो पर रग बहुत हलूका लगाया जाता था जिसमे नीचे के हाथी- 
दाँत की झलक मिलती रहे । आबदारी या चमक उत्पन्न करने के हेतु जैसे केश की चिकनाई दिखाने 
को या सिल्क के कपडो की परते दिखाने को हरूका गोद का घोल बनाकर रग लगाने के पश्चात 
स्थान-स्थान पर हलके हाथ से लगाया जाता था। रमो को बहुत चटक करके नहीं दिखाया जाता था 
अन्यथा वे रग चित्र के और रगो से मिलते-जुलते न होकर अलहूग दिखाई देने लगते थे। इस 
घोल को बडी सावधानी से रूगाया जाता था जिसमें यह चित्र के और भागो में न फैले । हाथी 
दाँत के काशी के चिल्रकार अपने मुगलकालीन रग ही व्यवहार करते थे और उसी प्रकार की कूंची 
भी बनाते थे। इनको इन्होने पाश्चात्य चित्र॒कारों से नहीं लिया। शैली मे॑ पाश्चात्य तथा प्राच्य 
का सम्मिश्रण होना प्रारम्भ हो गया है। 

प्रारम्भिक काल के चित्रों का एक बडा सुन्दर उदाहरण वाराणसेय सस्कृत विश्वविद्यालय के 
सग्रहालय में उपस्थित है। इसकी शैली मुगलकालीन शैली से बहुत कुछ मिलती हुई है। इसमें दो 
सखियाँ या प्रसादिकायें अकित है । एक के हाथ में मदिरा की सराही है और दूसरे के हाथ में 
मदिरा का प्याला। चेहरे एक चश्मी हे और वेष-भूषा सभी मुगलकालीन हूं। चित्रकारी करके 
इस पर रगो की रक्षा के हेतु वारनिश भी ऊूगायी गयी है, वारनिश का व्यवहार यह सिद्ध करता 
है कि कलाकारों ने पाश्चात्य शैली को अपनाना प्रारम्भ ही किया था (चित्र १) । दूसरा उदाहरण 
है एक दुर्गा के चित्र का। यह चित्र कागडा शैली पर आधारित है परन्तु हाथी दाँत पर बना है 
इसमे देवी को रुद्र पर आसीन दिखाया गया है। देवी के बस्त्न लाल हैँ । इस पर कोई वारनिश 
नही है। यह चित्र भी बाराणसेय संस्कृत विश्वविद्यालय के सग्रहाल्य मे सगृहीत है (चित्र २) । 
तीसरा उदाहरण एक महरष्टा सरदार के चित्र का है कदाचित्‌ यहाँ बालाजी राव पेशवा को अकित 
करने का प्रयत्न किया गया है | इसमे दूर पर माधोराव का धरहरा तथा उसके पास की मस्जिद 
भी अकित है। बारा जी ने एक मन्दिर इसी मस्जिद के पास बनवाई थी इस कारण हो सकता है 
है कि उन्ही की यह छवि हो । यह चित्र स्थयाहू कलम मे अकित है परन्तु चेहरे के पोल की बारीकी 


काशी के हाथी दाँत के चित्र शव 


देखने लायक है (चित्र ३) । इसी युग का एक और उदाहरण एक फिरगी का चित्र है। सम्भव है 
कि यह किसी बडे फौजी अफसर का हो क्योकि इसे फौजी नीला कोट पहिने दिखाया गया है। 
इसमें चेहरे का रग बनाने में बडी कारीगरी से काम लिया गया है बिल्कुल अग्रेजो के रग से रग 
मिला दिया गया है कपडे पर छाया और आलोक दिखाने का भी प्रयत्न किया गया है। (चित्र 
४) एक और चित्र एक अधेड अग्रेज पादरी का है। इसके काले कोट पर गोद रूगा कर चमकाने 
का भी प्रयत्न किया गया है जिससे यह ज्ञात हो कि यह कोट काले साटन का है। इसके चेहरे 
में पोल दिखाने का सफल प्रयत्न किया गया है (चित्र ५) । ये दोनो चित्र भारतीय चित्रकारों की 
कला के नमूने हूँ क्योकि इनमे पाश्चात्य और प्राच्य शैलियो का मिश्रण दिखाई देता है । ओठो की 
लाली टदू्सका प्रत्यक्ष प्रमाण है। ऐसे और बहुत से चित्र काशी नरेश के सग्रहालय में तथा काशी के 
एक प्राचीन चौखम्बा के वसू घराने में सुरक्षित हें । 

काशी के एक सिक्‍खी ग्वाल ने उस्ताद छालूजी मल्ल से मुगलकालीन चित्रकला के भेद उनकी 
सेवा करके प्राप्त कर लिए थे। इन्ही के बशज उस्ताद रामप्रसाद थे* ये पटना शैली के उत्कृष्ट 
चित्रकार श्री ईश्वरी प्रसाद के समकालीन थे। रायकृष्णदास जी के सरक्षण में १६१५-४२ के बीच 
अनेक चित्त बनाये। ये प्राय मुगलशली के ही चित्र बनाते थे परन्तु पाश्चात्य चित्र शैली से भी 
पूर्णर्पेण परिचित थे ।* इनकी कृतियों में हाथी दांत पर एक राधाकृष्ण का चित्र" तथः एक महादेव 
का चित्र बहत अच्छे बन पडे । राधाकृष्ण की जोडी इन्होने वृन्दावन के कुज में दिखाने का प्रयत्न किया है 
सयोग का ऐसा सुन्दर चित्रण कम दिखाई देता है। इस चित्न मे राधा का आत्मसमर्पण स्पष्ट दुष्टि- 
गोचर होता है । महादेव के चित्र में भगवान्‌ हिमालय की गोंद में बाधम्बर पर पह्मासन में बैठे 
दिखाये गये है | ये ध्यान मे मग्न है और इनके सारे शरीर से आभा की किरणे प्रस्फूटित होती 
हुई दिखाई पड़ती हूँ । शान्ति इनके मुख से टपक रही है । पीछे हिमालय की हिमाच्छादित चोटियाँ 
दिखाई देती हे जो चारों ओर के वातावरण को शीतलता प्रदान कर रही हैं। इनके बाई ओर गड़ा 
हुआ व्िशल जिसके सहारे एक मुण्ड लूटक रहा है शान्ति की घोषणा कर रहा है (चित्र ६) । 

हाथीदाँत पर अच्छे चित्र बनाना कठिन है तथा काग्रज की अपेक्षा श्रमसाध्य भी । हाथीदाँत की 
तख्ती भी उतनी अच्छी नही मिलती । इन कारणों से भी इस कार्य से चित्रकार बिमुख होते जारहे हैं । 
यो इस कला का अपना स्थान है। रग के नीचे की हाथीदाँत की तखछ्ती जो रगो में एक लोच 
उत्पन्न करती है उससे इन चित्रों में एक विशेष आभा दृष्टिगोचर होती है । आधुनिक चित्रकला में जो 
अमूर्त शैली को प्रश्नय देती है--इस माध्यम का कोई स्थान नहीं है क्योंकि आज हम वैज्ञानिक जगत 
की आराधना में छगे हूं जिसमे न अन्तर आत्मा की रसानुभूति के दशेन कराने की आवश्यकता है 
और न कला के कौशल के प्रदर्शश करने की । आज एक कण से रेगिस्तान बनता है पानी के एक 
बूंद से समुद्र बनता है। इस चित्र कला की भाषा ही दूसरी है, इसका कौशरू ही दूसरा है जिसका 
हाथी दाँत की चित्रकारी से कोई सम्बन्ध नहीं है। वह अब एक अतीत की वस्तु हो गयी। 


< रागकृष्णदस : भारत कौ चित्रकला, पृष्ठ : १०३ ॥ 
इनके तेल मिश्चित रगों से कंनवस पर बनायें हुए चित्र लेखक के पास हे । 
!० रागक्ृष्णास जी के निजी संग्रह में । 


मथुरा कला सें मांगलिक चिह्न 


नीलकण्ठ पुरुषोत्तम जोशी 


भारत की कलाकृतियों में प्रतीक चिक्नों का महप्वपूर्ण स्थान है। ये चित्र विशेष प्रकार की 
आकृतियाँ होती हे जिनके अपने निश्चित अर्थ स्थिर किये गये है । इनमे कुछ का सम्बन्ध देवताओं 
से तथा कुछ का सप्रदाय विशेष से होता है। कुछ चिह्न केवल मागल्य के द्योतक' होते हे, और कई 
सप्रदायो मे समान रूप से चलते हे । प्राचीन भारत के तीन प्रमुख मत अर्थात्‌ ब्राह्मण, बीड़ और 
जैन अपने-अपने ग्रन्थों में इन मगर चिह्नो की विस्तृत तालिकाएँ देते हे । मथुरा से तीनों मतो की 
प्रतिमाएँ मिलती हे । इनमे से प्रारम्भिक कार की मृतियों पर अनेक रूपो से मागलिक चह्लो का 
अकन किया गया है। इनमे से कुछ रूपो का समकालीन साहित्य में भी वर्णन मिलता है। प्रस्तुत 
लेख में मागलिक चिह्नी के इन्ही विविध रूपो का विवरण देने की चेष्टा की जा रही है। 


फला में भागलिक चिह्नों की परम्परा 

कला में मागलिक चित्लो के दर्शन हमें मौये काल से मिलने रूगते हें । साची की शगकालीन 
कला में एक स्थान पर मगलमालाएँ दिखलाई पडती हे | इनमें से एक माला में ग्यारह और दूसरी 
में तेरह चिह्न बने हे ।! मथुरा की कलाकृतियों को देखने पर ऐसा ऊूगता है कि कुपाणकारू में आठ 
मागलिक चिह्न विशेष प्रिय हो गये थे। इनका सम्मिलित नामअप्ट मगल चल पडा । कुषाण 
काल से ही आठ मागलिक चिक्नलों वाली माला अप्टमगलक नाम से पहिचानी जाने छगी थी 
निश्चित रूप से सातवी शताब्दि तक यह अलकार प्रचलित रहा क्योकि महाकधि बाण ने भी इसका 
उल्लेख किया है ।' अब प्रश्न यह है कि ये आठ मागलिक चिह्न कौन-कौन से थे । इसके विषय में 
कई मतभेद हूं । 

ईसवी सन्‌ की प्रारम्भिक शताब्दियों के एक छोकश्रिय बौद्ध ग्रन्थ 'ललितिविस्तर' में विशेष 
अवसरो पर मगल चिह्नलो की कई सूचियाँ गिनाई गई हें । उदाहरणार्थ भगवान्‌ बुद्ध की हथेलियों पर 
शख, ध्वज, मीन, कलश, स्वस्तिक, अकुश व चक्र इन सात चिह्नो के बने होने का वर्णन मिलता 
है ।! एक दूसरी सूची में यह सख्या तेरह है। ये चिह्न निम्नाकित हे! --गधोदक से भरा हुआ 
पूर्णकुभ, मयर, हस्तक या मोरछल, तार ब्‌क्षक, गधोदक से पूर्ण भगार या झारी, विचित्न पडलूक 
या कमर के आकार का पुष्पपात्न, प्ररम्बनमाला या द्वारमध्य में छटकने वाली माला, रत्न-रत्नभव्रा- 


१ झार्शल : सान्यूमेण्ट्स ऑँव साचो, प्लेट ३७। 

* अंगविज्जा, अष्टमंगलक, पृष्ठ १६३ । 

१ बासुदेवशरण अग्नवाल : हर्षचरित्र का एक अध्ययन, ५,१२० । 
* रूलित बिस्तर, अध्याय २१, पृष्ठ : सिथिरा विद्यापोष प्रकाशन । 
* बही अध्याय ७, पृष्ठ : ७३११ 
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लंकार, भद्रासन, घण्टा लिये हुए ब्राह्मण, हाथी, घोड़े, रथ और पैदल सिपाही । इसी प्रकार जैनों के 
एक प्रसिद्ध प्रन्यथ रायपसेणिय सुत्त में मगर चिह्नो की तालिकाएँ मिलती है । वहाँ इन्हें मगरभित्ति- 
चित्र कहा गया है इनमें मुख्यतया निम्नाकित चिह्नलो की गणना की गई है---स्वस्तिक, श्रीबत्स, 
नन्‍्द्यावर्त, एक पात्र को ढँढकर रखा हुआ दूसरा पात्र या वर्द्धमानक, श्रद्रासन, करूश, मत्स्य और 
दर्पण ९ ब्राह्मण धर्म के ग्रन्थ भी इस बात में पिछड़े हुए नहीं हे। इस प्रसग में एक उदाहरण 
पर्याप्त होगा । स्कदपुराण में पार्वती के विवाह के अवसर पर अकित मंगल चिहक्नलो की एक 
लम्बी सूची मिलती है जिसमें सिह, हस, मोर, नाग, घोडे, मृग, द्वारपाल धुड़सवार, चामर, 
हाथी, फूलो की माला, फूल को हाथ में लिये हुए पुरुष, पताकाएँ, महालक्ष्मी, रथ, नदी, बैल, ऋषि, 
लोकपाल, सुवर्ण, कलूश, रभा या केले का वृक्ष, मायामय अर्थात्‌ काल्यनिक बैल, नाग आदि वस्तुओं 
की गणना कराई गई है। इनमे से कितने ही चिह्न आज भी द्वारो पर अकित किये जाते हे । 
साहित्य में प्रचुरता से उपलब्ध होने वाले ये मगल चिह्न कला में विशेषतया मथुरा की 
कुषाणकालीन ईसवबी सन्‌ की प्रथम से तृतीय शती तक की कला में बहुलता से दिखाई पड़ते हे । 


अध्ययन की सुगमता के लिए इन्हें निम्नाकित वर्गों में बॉँटा जा सकता है -- 


१ महापुरुषों के शरीर पर अकित मगरू चिह्न, 

२ आभूषणों मे प्रयुवत मगलचिदह्न, 

३. पविन्नता एवं महत्ता के द्योतक मागलिक चिह्क । 
सहापुरुषो के शरीर पर अकित मांगलिक चिह्न 

आचार तथा देवताओं के पुरुषोत्तम होने का सकेत करने वाले चिह्न मुख्यतया मागलिक 
चिह्न ही है । प्रथम बुद्ध मूर्ति को ले। यह प्रसिद्ध ही है कि भगवान्‌ बुद्ध की प्रथम प्रतिमा 
कुपाणकाल में और वह भी मथुरा में बनी। उसके निर्माण के सिद्धान्त भी समकालीन साहित्य के 
आधार पर ही स्थिर किये गये थे । 'ललितिविस्तर' और “दिव्यावदान' नामक भ्रन्थो मे जो उस समय 
निश्चित ही विद्यमान रहे, बुद्ध के शरीर पर अकित चिक्लो का वर्णन मिलता है। उनकी हथेलियो 
पर अकित चिकह्नों को हम गिना चुके हैँ । दिव्याचदान में इनकी हथेलियों को चक्र, स्वस्तिक और 
नन्द्ावर्त से युक्त बतलाया है ।" मथुरा से प्राप्त बुद्ध और बोधिसत्व की मूत्तियों की हथेलियों पर 
चक्र अवश्य बना रहता है (चित्र १) । साथ ही साथ उगलियो के अन्तिम पर्वो पर भी मगल चिह्न बने रहते 
हूँ । उदाहरणार्थ कटरा केशवदेव से मिली हुई सुप्रसिद्ध बुद्ध प्रतिमा में अगूठे पर 'तिरत्न' और बाकी 
सभी उगलियो पर रवस्तिक बने हे (चित्र २)*। एक दूसरी समकालीन मूत्ति की उगलियो पर 
स्वस्तिक, श्रीवत्स तथा मीन ये चिह्न विद्यमान हेँ (चित्र २)/। इस मूत्ति कभी शेष उगलियाँ 
टूटी और घिसी होने के कारण अन्य चिह्नो के विषय मे कुछ नहीं कहा जा सकता। 


१ रागमपसेणियसुत्त, कण्डिका ६६, पृष्ठ १४५॥ 
स्‍्कन्वपुराण अध्याय २४, श्लोक ६-३० । 
4 जोशी, नीलकण्ठ पुरुषोत्तम : 'हमारी हारालंकरण की प्राचीन परम्परा, आज' दिनांक १-१२-६२ 
वाराणसी । 
* वदिव्यावदान, ३ सेत्रेयायदान, पष्ठ रेड । 
सथुरा संग्रहालय, सक्तिसंठडथा ए--१ १ 
९ बही, मूलिसंस्या १८८ । 


झ्ेड पं० सुरतिनारायण सणि ल्रिपाठो अभिनन्वन-प्रन्थ 


इन मूर्तियों के पैरों के तलुओ पर हाथो के समान त्रिरत्त और चक्र अवश्य बने रहते हे । 
ऊूखनऊ सम्रहालय में प्रदर्शित एक बोधिसत्व प्रतिमा के पेरो पर चक्र के साथ श्रीवत्स चिह्न भी बना 
है । तीसरा चिह्न जो कदाचित्‌ त्रिरत्न रहा हो, अब अस्पष्ट हो गया है / इसी प्रकार पैरो की 
उंगलियो के अन्तिम पर्वों पर कही-कही स्वस्तिक|' तथा कही स्वस्तिक के साथ अन्य चिह्न भी 
विद्यमान रहते हे (चित्र ३) १ 
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चित्र-१ चित्न-४ 













बुद्ध मूर्तियों के समान कुषाणकालीन माथुरी कला की जैन तीर्थकरों की प्रतिमाओ पर भी 
मगलचिह्नो के दर्शन होते है । इन मूर्तियों की एक विशेषता उनके वक्षस्थल के मध्य में बना हुआ 
श्रीवत्स का चिह्न है। स्थान, काल और कलाकार के भेद से इस चित्र की कई प्रकार की आक्रतियाँ 
मिलती है। तीर्थेकरों की हथेलियों पर चक्र तथा पैरो के तलुओ पर तिरत्न और चक्र इस 
काल में अपरिहाये रूप से मिलते है। जहाँ तक उगलियों पर बने हुए चिहक्तो का सम्बन्ध है 
बौद्ध मूर्तियों की अपेक्षा तीर्थंकर प्रतिमाओ में ये चिह्न कम्म मिलते हूँ । राजकीय सग्रहालय 
लखनऊ के प्रुरातत््वविभाग में प्रदर्शित तीर्थंकर प्रतिमाओ में केवछ तीन ही ऐसी है जिनके 
दैर की उगलियो पर मगल चिह्न दिखाई पडते हे। इनमे एक प्रतिमा (जें-१९) में हाथ 
के अगूठ पर त्रिरत्वन और मध्यमिका पर स्वस्तिक बना है ) दूसरी (जे-१७) पर अगूठे का 
त्रिरत्तन अस्पष्ट है पर शेष चिह्न घिसे या टूटे है। तीसरी प्रतिमा (जें-१०) के हाथो पर चिह्लों 





! रूखनऊ संग्रहालय, मूर्सिसंडया बी १८॥ 
११ बही, सूर्तिसंडया छी २ । 
४ अझचुरा संग्रहालय, मतिसंदया ए--२४ । 


भयथुरा करा में मांगलिक चिह्न इ्श 


के धूमिल अवशेष भर विद्यमान हैं। प्रथम उल्लेखित दोनो मूर्तियाँ क्रश सन्‌ १२३ व १२६ में 
स्थापित हुई थी । 

तीर्थंकर प्रतिमाओं में पाश्वंनाथ की मूर्तियाँ विशेष प्रकार की होती हे । उनके मस्तक पर 
सर्पफणा बनी होती है जिसमे बहुधा सात सर्पमुख बने रहते हेँ । कुषाणकालीन पाश्वंनाथ की मृतियों में 
सर्पमुखो पर ऊपर की ओर मागलिक चिह्न भी बनाये जाते थे। इस पडति का सबसे सुन्दर 
उदाहरण मथुरा संग्रहालय की एक प्रतिमा है जिसमे श्रीव्स, पूर्णकुभ, स्वस्तिक, मत्स्य, लिरत्न तथा 
शराबसपुट या वर्धमान के दर्शन होते हे ॥* 

इस कहा के लछोक धर्म का एक प्रधान अग नाग पूजन था। विशेषतया मथुरा में 
नाग्रपूजा के अनेक प्रमाण मिलते हैं। यहाँ पर नागो की दो प्रकार की मूर्तियाँ बनी--एक 
व जो शुद्ध नाग रूप में थी और दूसरी वे जो नराकार थी पर उनके मस्तक पर सर्पफणा बनाई 
जाती थी । इन मूर्तियों में प्रथम प्रकार की नाग मूतियों में कभी कभी मगरू चिह्लो का उपयोग 
किया गया है। उदाहरणार्थ मथुरा समग्रहालय की एक नाग मूत्ति की फणा पर (सख्या ४०-२७८६) 
विवर्तुल व 'हनीसिकिल' चिहक्त बने हे। इसी प्रकार समकालीन पुरुषाकार नाग मूर्तियों में विशेषतया 


“ न८ 
के >जख ख्् 


चित्न-५ 


सकषंण या बलराम की मूलियों मे देवता के मस्तक को आवृत करनेवाली सर्प फणाएँ मागलिक 
चिहत्नों से अलकृत हें । यहाँ हमें स्वस्तिक, श्रीवत्स आदि चिह्लो के दर्शन होते है। (चित्र ४) "१ 
आभूषणो में प्रयुक्त संगल चिह्न 

ललितविस्तर में कुमार सिद्धार्थ के मस्तक के केशो का वर्णन करते समय बुद्ध ज्योतिषी 
असित द्वारा बालक के केश कलाप पर श्रीवत्स, स्वस्तिक, और नन्‍्थावर्त चिह्नो के होने की बात 
कही गई है ।” मूलिकला में इस तथ्य का प्रत्यक्षद्शंन बुद्ध और बोधिसत्व की प्रतिमाओ में नहीं 
होता पर शुगकालीन मिट्टी की प्राचीन स्त्री मूर्तियों में अवश्य होता है ।४ इनके खूब सजे सजाये 
केश सभार में एक ओर या दोनों ओर श्रीवत्स, चक्र, अकुश आदि दिखलाई पड़ते हे । स्पष्ट है कि 
ये आभूषण विशेष ही होगे । 

भरहुत, साची व मथुरा की करा कृतियों में रमणियों की शरीर यष्टि पर ऐसे कितने ही 





४ सथुरा सम्रहालय, मतिसंसया श्रो ६२ लखनऊ संग्रहालय, मूततिसंख्या जे २६॥। 
४९ झ्थुरा संग्रहालय, मूतिसंख्या १४-१५, ४३६। 

7० रूलितविस्तर, अश्याय ७, पृष्ठ ७५१ 

१८ अथुरा संग्रहालय । 


झ३६ पं० सुरतियारायण सणि जिपाठी अभिननन्‍्दन-प्नस्य 


आभूषण दिखलाई पडते हे जिनमें अभिप्रायो के रूप में मगल चिक्नो का प्रयोग हुआ है। इनके 
कण्ठाभरणो मे बलय' एवं ककणों के सिरो पर, मंखलाओ के कुदो पर तथा कठुलो में त्रिरत्व का खूब 
प्रयोग हुआ है। 


पाजित्य के धोतक चिटद्ध 


कभी वस्तुओ को मगरूमयी बनाने के लिए अथवा उनकी महत्ता और प्रभाव को बढाने के 
लिए उनभे मगर चिह्न जोड दिये जाते थे। उदाहरणार्थ साची की कलाकृतियों में तलबारों के 
कोशो पर अलकरण के रूप में त्रिरत्न का उपयोग हुआ है।” इसी प्रकार पात्रों के अलकरणो के 
लिए मागलिक चिह्नों का उपयोग होता था। राजघाट, वाराणसी की खुदाई में एक ऐसा पात्र- 
खण्ड मिला है, जिस पर बडे ही सुन्दर ढग से मागलिक चिह्न बनाये गये हे । मथुरा सग्रहालय में 
भूतेश्वर से प्राप्त एक यक्षी की मूर्ति के हाथ में जो आसव-घट दिखलाया गया है उस पर त्रिरत्त 
ओऔर पच्रदल के दर्शन होते है । 


वास्तु कला ने भी मागलिक चिक्नों को प्रश्नय दिया । अशोक की मोर्यकालीन कृतियों से 
आज तक अभिप्रायो के रूप मे मागलिक चिह्न व्यवहृत हुए हूँ । जहाँ तक माथुरी कला का सम्बन्ध 
है, उस प्रकार के चिह्न सर्वप्रथम हमें यहाँ से मिले हुए महाक्षत्रप के लेखाकित स्तभशीर्ष पर दिख- 
लाई पडते हे। यहाँ हमे त्विरत्न के दर्शन होते हैँ । द्वार-स्तभ या साधारण स्तभो पर मागलिक 
चिल्लो का अकन कुषाण काल की लोक प्रिय पद्धति थी। अबतक ऐसे कितने ही लेखाकित चिह्नो के 
नीचे वाले भाग या कुभ मिले हं जिन पर तिरत्न, स्वस्तिक, शख और श्रीवत्स बने हैं । यहाँ पर 
इन्हें पुष्पमालाओं के अलकरणों में बडी चतुरता से पिरोया गया है। इनके अतिरिक्‍त पूजनार्थ बचे 
हुए खभो या चैत्यस्तभो पर ये चिह्न अवश्य ही दिखलाई पडते हे । मथुरा की एक कलाकृति में 
जिसे 'आयागपट्टर नाम से पहचाना जाता है चक्र और बत्िरत्न से अकित चैत्यस्तभ दिखलाये गये 
हैं ।१ घरो की छतो पर लगे शिखरों को भी त्िरत्न से अकित करने की पद्धति मथुरा कला 
कृतियों में दिखलाई पडती है ।” 


खभो के अतिरिक्त ईटो को भी इन अछलकरणों से शोभित किया जाता था। मथुरा के 
पुरातत्व सम्रहालय में ऐसी कई ईटे सुरक्षित हे (जन पर बडे ही सुन्दर ढंग से स्वस्तिक, त्रिरत्न, 


पूर्णकुभ, श्रीवत्स आदि चिह्न उकेरे गये है ।* कुछ विद्वानो का अनुमान है कि कभी ये ईटे मथुरा 
के कृुपाणकालीन राजप्रासादो की शोभा बढाती होंगी । 


पूर्णुभ और उससे ऊपर आलनेवाली कमरूलता एक बहुत ही लोक प्रिय मागलिक चिह्त 





१९ जथुरा संग्रहालय । 

5४7 कतिघस : भिलसा, टोपस्‌, प्लेट ३३, फिगरस २,३ । 

४ जथुरा संग्रहालय, मतिसख्या ११,१५१५ 

४ अथुरा संग्रहालय, मूृतिसंख्था पो--२३ ॥१ 

१ छखनऊ संग्रहालय, सू्तिसंख्या बी--१०४८। 

४ अथुरा सग्रहालय, मूतिसंखथा कयू० २।२४--वही, मूृतिसंडथा १७--१३४३॥ 

७ वही, समूर्तिसद्या--क्रीवत्स--१८-१४६४; चक्र--१८--१४६६; लिरत्न---१८--१४८४ड॑ ॥ 


सथ्रा कला में मांगलिक जचिह्लृ ७ 


रहा है। अग्निपुराण के अनुसार यह अभिप्राय स्वय श्री लक्ष्मी का प्रतीक है। इसके उपयोग का 
इतिहास शुगकाल से प्रारम्भ होता है और आज तक अक्षुण्ण रूप से चला आता है। माथुरी कला के 
हार-स्तभो पर इसके भी उदाहरण प्राप्त होते हे ।५ 
ऊपर गिनाये गये स्थलों के अतिरिक्त अन्यत्र भी मागलिक चिह्नो का प्रयोग हुआ है जिसमे 

सबसे अधिक उल्लेखनीय थे विशाल छत्न हे जो कभी बुद्ध और बोधिसत्व प्रतिमाओ की शोभा 
बढाते थे। इन पाषाण छत्नो पर मागलिक चिह्नो की पाते सजाई गई हे । सारनाथ (वाराणसी) के 
सग्रहालय में रखा हुआ बोधिसत्व का विशाल छत्र जो मथुरा कला की ही देन है, स्पष्ट और भव्य 
आकार के मागलिक चिह्नो से अलकृृत है। मथुरा के सग्रहालय मे ऐसा ही एक वर्गाकार खण्डित 
छत्र है।” उस पर स्वस्तिक, पडलक या कमल के आकार का पुष्पपात्न्‍, एवं लडडुओ से भरा 
पूर्ण पात्न भी स्पष्ट रूप से विद्यमान है। इस प्रकार के मगल भित्ति-चित्रो से युक्त छत्नो का बर्णन 
रायपसेणिय सुत्त में मिलता है ।< 

यहाँ कनिप्ठिका पर शख उसके बाद क्रम से श्रीवत्स, मीन युग्म व स्वसरितिक बने हें। 
अगूठा ठट गया है इसलिए उस पर का चिक्त अज्ञात है। कदाचित्‌ वह त्िरत्न रहा हो जैसा कि 
हाथो के अगठों पर दिखाई पडता है। 

इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि ईसवी सन्‌ की प्रारम्भिक शताब्दियों में भी समाज में 
मागलिक चिक्नो का कितना बोल बाला था। प्रस्तुत लेख मे केवल मथुरा की सामग्री पर वह भी 
मुख्यतः कृषाणकालीन सामग्री पर विचार किया गया है भरहुत, साच्षी, अमराबती, गोली, अजता, 
नागार्जनीकोडा आदि स्थानों की प्राचीन कला इस विषय पर बहुत अधिक प्रकाश डालती है। 
विशेषतया समकालीन साहित्य के साथ किया गया इस सामग्री का अध्ययन सजीब और सामोपांग 


चित्र उपस्थित करेगा । 


९ बही, सूतिसंस्या ५७४४४७॥ 
० बही, सतिसंडया २७४४। 
54 रायपसेणिय सुत्त, कण्डिका १०६, ५--१७८--६ । 


सैन्धघव स्थापत्य 


पृथ्बीकुमार अग्रवाल 


सिन्धु की घाटी में ताम्नप्रस्तरयुगीन सभ्यता के अवशेषों की खोज से भारतीय सस्कृति, 
साथ ही कला, के इतिहास में एक नया रोचक अध्याय जुडा। यद्यपि प्रागेतिहासिक सस्कृति के 
अवशेष सारे भारत में बिखरे हे, किन्तु सेधव सभ्यता की सामग्री का प्रामाण्य और लबी परम्परा 
मिलती है। सिंध के ररकाना जिले में ररकाना से २५ मील दूर दक्षिण की ओर स्थित मोहेजोदडो 
(सिधी, मोया-जो-दडो, अर्थात्‌ मृतको का टीला) नामक ढूह के ऊपरी हिस्से पर दूसरी-तीसरी शती 
ईसवी के एक बौद्धस्तूप तथा बिहार की खुदाई के दौरान १९२२ में श्री राखालूदास वद्योपाध्याय को 
बौद्ध-वास्तु के नीचे कुछ ऐसे अवशेष मिले, जिनके प्रागैतिहासिक स्वरूप को उन्होंने तत्काल पहचानते 
हुए लोगो का ध्यान उस ओर खीचा | प्राय एक वर्ष पूर्व १६९२१ में भारतीय पुरातत्त्व विभाग की 
ओर से पजाब के मॉनन्‍्टगोमरी जिले में हदप्पा में भी खुदाई की गई थी । हइदप्पा के खण्डहरों से 
पशु-आक्रतियों तथा अज्ञात लिपि में लिखे लेख युक्त टिकरे सर अलेग्ज़ेन्डर कनिघम को सन्‌ १८०६१ 
मे मिले थे ओर उनके बाद भी प्राय पाए जाते रहे थे। उनकी अत्यन्त प्राचीन तिथि के बारे में 
प्रायः विचार प्रकट किया जाता था। हडप्पा, जिसकी पहचान ऋग्वेद के 'हरियूपिया' से असम्भाव्य 
नहीं जान पडती तथा मोहेजोदडों के क्रमक तथा व्यवस्थित उत्खनन से जिस सभ्यता का स्वरूप 
सामने आया वह समय की दृष्टि से मिस्र और सुमेर की प्रागैतिहासिक सम्यताओं के समकक्ष और 
विस्तार तथा कलासाधना की दृष्टि से कही बढी-चढ़ी थी। 


बलूचिस्तान तथा सिंध प्रदेशों के विस्तृत पुरातात्त्विक सर्वेक्षण और केन्द्रित उत्खनन से इस सभ्यता 
से सबद्ध साठ से भी ऊपर अन्य स्थल सामने आए, जहाँ से अनेक महत्वपूर्ण अवशेष श्राप्त हुए । 
यद्यपि इनमें से अनेक छोटे पहाडी कस्बो तथा गाँवों से अधिक नहीं हे, किन्तु उनमें हच्प्पा-मोहेजोदडो 
की सुसस्क्रत नागरिक सभ्यता का छिट-पुट उत्फलन रोचक और महत्वपूर्ण है। स्वतत्ञता प्राप्ति के 
बाद भारतीय पुरातत्व-विभाग की बीकानेर में घग्घर की शुष्क तलहटी से २५ से अधिक और नीचे 
सौराष्ट्र मे उतर कर (रगपुर-लोथल आदि) समकक्ष स्थलो की उत्साहवर्धक शोध तथा खुदाई से 
हडप्पा-सभ्यत्ता का जितना देशगत विस्तार सामने आया है, वह मिस्र में नील नदी के किनारे तथा 
दजला-फरात नदियों के काठ की सभ्यताओ से कही अधिक है। 


हडप्पा और मोहेजोदडो सिंधुघाटी की प्रागैतिहासिक ताम्रश्रस्तरयुगीन सभ्यता के दो प्रमुख नगर 
केन्द्र थे, जिनमें पहला पजाब के मॉन्टगोमरी जिले मे रावी की एक प्राचीन धारा पर बसा स्थान है, 
और जो इस सभ्यता के प्रसार का उत्तरी केन्द्र था। मोहेजोदडो सिंध में इस सभ्यता की पश्चिमी 
र,जधानी थी । इसका फैलाब शिमला की पहाडियो के निचले हिस्से मे बसे रूपड से रेकर अरबसागर 


(महोद्घि) के किनारे सुटकागनडोर तक था । इतना ही नहीं खुदाई में पूरद की ओर इसका विस्तार 


सेन्धव स्थापत्य ३३९ 


मेरठ जिले में उख्लीना तथा दक्षिण की ओर काठियाबाड में रगपुर, लोथर, सोमनाथ, (जिला हालार) 
आदि तथा आगे नमंदा तथा ताप्ती के मुहाने के पास खम्भात की खाड़ी तक पाया गया है। रूपड 
से लेकर सुटकागनडोर और हडप्पा से रूँकर भगतराव तक की दूरी १००० मील से भी अधिक है 
और प्रसार के विस्तृत प्रदेश की दृष्टि से सिन्धु सभ्यता मित्र की नील घाटी की सभ्यता से तुलनीय 
है, जिसका अधिकतम विस्तार ५०० मील से कम ही है। 

इतने विस्तृत अवशेषों के बावजूद भी संधव सभ्यता की तिथि के सम्बन्ध से कोई निश्चित 
सर्वमान्य मत नही प्रतिपादित हो सका है। समय-निर्णय का मुख्य आधार मेसोपोटामिया के पूर्वे- 
तिहासिक नगरों से ईसा पूर्व की तीसरी सहस्राब्दी के परवर्ती भाग और दूसरी सहस्राब्दी के प्रारम्भिक 
भाग में भारत से ज्ञात होने वाले सम्पर्क का समुचित निर्णय रहा है। श्री गैंड महोदय ने १६३२ 
में ब्रिटिश सग्रहालय में सगृहीत विशेषत ऊर से प्राप्त सिंधुशली को सीलो की ओर विद्वानों का 
ध्यान आकपित करने हुए इसे विचार का विषय बनाया | किश, सूसा, लूघश, उम्मा, तलल्‍लअस्मर से 
प्राप्त आठ तथा दो-अज्ञात-उद्गम वाली पूर्वसूचित सीलो के साथ-साथ ऊर की तथा ३ अन्य ज्ञात 
सीले मिल कर २६ या ३० की एक प्रभावशाली अध्ययन-सामग्री प्रस्तुत करती हे । इनमे से कम 
से कम १२ ऐसी हे, जिनके सम्बन्ध में पुरातात्विक तिथिक्रम का साक्ष्य प्राप्त है और जिनमे से 
७ अक्कद राजा सारगोन के काल की हे, जिसका समय २४०० ई० पू० निश्चित किया जाता है। 
एक पूर्वसारगोन कारू तथा ४ सागोरन परवर्ती मानी गई हे । अत सिन्धुसभ्यता का समकक्ष समय 
२४५०० ई० पू० के आसपास रखा जाना कठिन नहीं, जिसका प्रसार १५०० ई० पूर्व तक है। 
इसकी पुष्टि में श्री ह्लीलर ने हडप्पा की एक विषमकोणसमचतुर्भुजाकार सील तथा चनहुदडो की 
हडप्पा-परवर्ती काल की एक सी की ओर ध्यान दिलाया है, जिस पर बनी हुई गिद्धाकृति सूसा 
(ल० २४०० ई० पू०) तथा उत्तरी सीरिया के तल्‍लब्रक (छ० २१०० ई० पू०) में मिलने वाले 
अकनों की भाति है। इसके अतिरिक्त उन्होंने सिन्धु तथा मैसोपोटामी सभ्यताओ में परस्पर तुलनीय 
हड्डी, मिट्टी, धातु की वस्तुओ के उदाहरण दिए हे, जिनके लिए द्र॒प्टव्य, उनकी पुस्तक 'सिन्धु सभ्यता 
(दि इडस सिविलिजेशन, पृष्ठ पढें से आगे)। 

यह निष्कर्ष निश्चय ही सिन्धु सभ्यता को, जिसने भारतीय इत्तिहास तथा कला की प्राचीनता 
को २००० वर्ष पूर्व पहुँचाया, विश्व की प्रा्गंतिहासिक सभ्यताओ के तिथि-तारतम्य मे निदिष्ट 
स्थान देता है। किन्तु सिन्धु सभ्यता के अपने महान्‌ विस्तार के अन्तरग क्रम के लिए दूसरा दृष्टि- 
कोण ही सहायक है। विद्वानों ने वैदिक सभ्यता में सिन्धु सभ्यता के सूत्रों को ढूँढा है और नि सदेह 
बह अध्ययन काफी शोध-पूर्ण होते हुए वैदिक सभ्यता को समवर्ती पुरातात्तिक अवशेष और सिन्धु 
अवशेषो को समकालीन (?) भाषा प्रदान करता है। किन्तु प्राय यह मान्यता है कि ये भिन्न-भिन्न 
सस्कृतियों के द्योतक हूँ अर्थात्‌ आये एवं अनाय | कभी-कभी सिन्धु सभ्यता के विध्वस का श्रेय 
बैदिक आर्यो को ही दिया जाता है। 

हडप्पा और मोहेजोदडो उत्तम नगर-विन्यास के नमूने हें और ऐसा लगता है कि दोनो का 
निर्माण दुर्ग या पुर के रूप में हुआ था और वे दो बड़े नगर-केगद्रों के रूप में बसे थे । इनकी भूमिस्थ 
रूपरेखा में प्राय समानता है। इनमे से प्रत्येक का विस्तार मोटे तौर पर लगभग ३ मील से अधिक 
और एक जैसा था। एक रावी के दक्षिण तथा दूसरा सिन्धु के पश्चिमी किनारे पर बसा होने पर 
भी दोनों नगरो का सामान्य रूप उत्तर से दक्षिण की ओर ही मिला है । दोनो ही नगरी में किले- 


४० पं० सुरतिनारायण मणि त्रिपाठी अभिननन्‍दन-प्रन्थ 


बन्दी या परकोटे का प्रमाण है। यह दुर्ग या गढी समानान्तर चतुर्भुज आकार में निचले शहर से 
हटकर पश्चिम की ओर है। (४००-५०० गज उत्तर-दक्षिण तथा २००-३०० गज पूर्व-पश्चिम, 
और अधिकतम बतंमान ऊँचाई ४०) । सभवत इसमें राजकीय या शासनिक सत्ता का निवास 
था और जिसके उपयोग के लिए विशाल आकार वाले भवनो के अवशेष प्राय इसी के भीतर मिले 
है । यह किल्ंबन्दी मोहेजोदडो मे नगर के ही, जिसका सूत्नमापन की दृष्टि से मुख्य सडके विभिन्न 
खण्डों को घेरती हुई वर्गीकरण करती हे, एक वर्ग में है। हडप्पा में भी ऐसी ही रूपरेखा अनुभित 
है । स्पष्ट है कि इनका निर्माण पहले से सोची-समझी और अधभ्यस्त योजना प्रणाली पर हुआ था, 
जिसका फल सडको की सुव्यवस्थित रचना और उनपर मकानों की योजना में और भी प्रशसनीय 
है । कालीबगा में प्राप्त ऐसी ही समानान्तर विन्यास-प्रणाली एक और उदाहरण जोडती है। इसमे 
सन्देह नहीं कि सिन्धुघाटी के अवशेषों से जो 'पुर' का ढाचा सामने आया है वह नगर-विन्यास की 
कला का चमत्कारी नमूना है और समकालीन सभ्यताओ में अपना जोड नहीं रखता । 

यद्यपि हडप्पा अवशेषों को वर्षों तक ईंट के खोजियो ने पहले ही इस बुरी तरह उधेड दिया 
था कि वहाँ की खुदाई में व्यवस्थित सामग्री का अभाव रहा, किन्तु मोहेजोदडों में नगर-मापन वी 
श्रेष्ठा और सुसगठित योजना का पूरा चित्र प्राप्त होता है। हड्प्पा की अपेक्षा मोहेजोदडो छोटा 
नगर था, फिर भी इसका क्षेत्र एक वर्ग मील से अधिक है। सम्भव है यह आकार में और बडा 
रहा हो, जिसके फैलाब के चिह्न सिन्धु के बालू के नीचे दबे जान पडते हे । यह मार्क की बात है 
कि हड़प्पा से प्राप्त कुछ परवर्ती बस्तुओ के अतिरिक्त दोनो नगरो के अवशेष प्राय एक-से है । 
मोहेजोदडो मे २० से लेकर ७० फुट ऊँचे ढूृहों की खुदाई मे पानी की सतह तक अवशंषों की ७ 
तहें मिली हे, जिनमे ऊपर की तीन परते उत्तर युग, बीच की तीन मध्ययुग और अन्तिम सातबी 
पूर्व युग की हैं । समय के दौरान सिन्धु की तलहटी के स्तर में २० फट या अधिक ऊँचाई आ जाने 
के कारण यह सम्भव नहीं हो सका कि सातवी परत के नीचे सभ्यता के प्राचीनतम स्तर तक पहुँचा 
जा सके । यह एक सामान्य धारणा है कि हडप्पा का समय कुछ पुराना है यद्यापि इसके लिए 
हमारे पास साक्ष्य का अभाव है। सम्भवत अन्तिम विध्वस के पूर्व इन विभिन्न स्तरों में नगर के 
कई बार बाढ या किन्‍्ही आकस्मिक कारणों से तात्कालिक उच्छेद की रलूगभग आठ सौ वर्षों की कह्नानी 
छिपी हुई है फिर भी यह एक श्लाघ्य तथ्य है कि वास्तुविद्याचार्यों ने पहली बार जो समक्षे-बूझे 
नगर विन्यास की आधार शिल्‍रा रख दी थी, उसके प्रति निर्माताओं की श्रद्धा ज्यों की त्यो बाद में 
भी बनी रही | उस व्यवस्था का उल्लंघन नहीं किया गया और घरो आदि के निर्माण में सडको- 
वीथियो को दबाकर उसका रूप आद्यत नहीं बिगडा। फिर भी, अन्तिम काल में इस नियम के 
प्रति उपेक्षा के उदाहरण इसके अपवाद है । 

मोहेजोदडो के अवशेषों से ज्ञात होता है कि सारे नगर मे सडको का जाल-सा बिछा था| 
महापथो और पथों के निर्धारित सयोजन के कारण शहर अनेक मुहल्लो में विभक्‍त था। सडके 
बिलकुल सीधी और एक दूसरे को समकोण पर काटती है। हवा का रुख दक्षिण और पश्चिम 
से उत्तर और पूर्व की ओर होने से सडको का विन्यास यथावत्‌ 'केया गया था। मुख्य राजमार्ग जो, 
उत्तर से दक्षिण को है, ३३ फुट त्क चौडा पाया गया है। उस पर कई गाडियाँ एक साथ चल 
घकती हैं । पूर्व से आने वाला दूसरा महापथ उसे नगर के दक्षिणी भाग की ओर हट कर काटता है जहाँ 
एक प्रशस्त चतुष्पप था जो किसी भी आधुनिक महानगर के चौराहे से तुलनीय है। अन्य सड़कें 


संन्धव स्थापत्य ड्प 


कम चौडी ओर १६ से €” तक है, जिन्हें ४ तक की गलियाँ मिलाती थ्री। यद्यपि सड़कों पर 
इंटो के बिछाने की प्रथा नहीं थी, किन्तु बीच में बहने वाली नालियाँ पक्‍की बनती थी और उनकी 
सफाई का भरपूर ध्यान रखा जाता था। बेटे हुए बर्गाकार और आयत मुहल्छों का एक स्वतन्त्न 
अस्तित्व सार्वजनिक कुएँ तथा निजी जलू-प्रणाली से स्पष्ट है। 

उचित स्थलों पर कूडेंदान की भी व्यवस्था है। सर्वोपरि नालियो का सुन्दर धबन्ध है, 
जो तागरिको की स्वास्थ्यप्रियता का प्रमाण है। ये सब जगह ईटो के पटाव से चुने-मिट्टी की सहायता 
से पक्‍क्ी बनी हे। चौडी नालियों के ढकने में बडी ईंटे अथवा पत्थरों का प्रयोग है। बडे नाले 
२! तक गहरे तथा छोटी नालियाँ २” से १८” तक गहरी पाई गई है । 

वीथियो और गलियो के किनारे तरतीबबार दोनो ओर मकान बनाए गए थे। दर्शक भवन- 
निर्माण कछा की सादगी और प्राजलता से चौक उठता है। मकान कही भी आगे निकरझू कर रास्ता 
नहीं छेकते । चौराहे के मोडो पर बने भवनों के कोने घिसे हुए मिले हे । अनुमान है कि या 
भारवाही पशुओं की रगड से घिसे होगे या इसका ध्यान रख कर मूलत ऐसे ही बनाए जाते थे । 
भवनों के प्रवेश-द्वार संकरी गलियो की ओर खुलते हे । यह व्यवस्था एकान्त तथा सुरक्षा के ध्यान 
से की जाती थी। ये आपस में सटे बने हैँ, पर कभी-कभी ढो मकानों के बीच फुट-भर की जगह 
छोडी गई है। इन सँकरी गलियो की परम्परा हमारे देश मे अनजानी नहीं है। आज भी प्राचीन 
नगरो मे यह देखा जा सकता है कि विशाल भवनो के स्तानागार प्राय गलियो या मार्गों की तरफ 
ही होते हैं । भवनों की दीवारे इतनी शक्तिशाली और मोदी होती थी कि बे दो था तीन तीन 
छतो का बोझ वहन कर सकती थी । दीवारों में समचतुर्भज अथवा चतुर्भुजगाकार छिद्र स्पष्ट व्यक्त 
करते है कि छतो के निर्माण के लिए धरने तथा बल्लियो का प्रयोग किया जाता था, जिन पर 
सरकन्डे फैला कर मिट्टी की मोटी तह बिछा दी जाती थी । ऊपरी मजिल पर चढने के लिए सीढियाँ 
भी भिली हें, किन्तु वे १५” ऊँची और केवल ५” ही चौडी हूँ | सिध निवासी सोपानश्रेणी के 
अतिरिक्त लकड़ी की सीढी भी काम में लाते रहे होगे । यद्यपि मकानो की छत कही भी अवशिष्ट 
नही मिली, किन्तु वह और ऊपरी मजिल लकड़ी की बनती रही होगी । 

औसतन मकान ३०» २७! के होते थे और विशेष भवन इसके प्रायः दुगने । यह महत्त्वपूर्ण 
बात है कि सिन्धु-सभ्यता के भवनों में आगन एक प्रमुख तत्तः था, जिसके तीन ओर कक्षो का 
निर्माण होता था और एक तरफ प्रवेश मार्ग था। यह विशेषता आजतक भारतीप परम्परा के भवनों 
के लिए सही उतरती है, जहाँ रोशनी धूप तथा खुली हवा का घरो में प्रबन्ध स्वास्थ्य के लिए 
अत्यावश्यक है । आगन के तीन ओर बने हुए कमरो में रसोई, स्नानागार भी सम्मिलित हूँ । किन्‍ही 
घरो में शौचालय का अस्तित्व भी ज्ञात होता है। राधारण परिवार के दो कक्षों के मकान से 
लेकर विशालतम भवनों में तीस कक्ष तक दृष्टिगत हुए हें । 

प्रकाश की व्यवस्था दरवाजों से ही की जाती थी । परन्तु कतिपय साक्ष्य जालीदार वातायनो 
के भी अवश्य हे । यद्यपि रूकडी से बने किवाडो का कोई अतिस्त्व नहीं मिला है, किन्तु यह कहना 
सम्भव नहीं कि सिन्धु घाटी के निवासी गृहो में सुरक्षा का ऐसा साधन नहीं प्रयुक्त करते थे। 
औसतन द्वार ३-४” चौडा तथा दुगना ऊँचा है। विशाल भवनो के द्वार अपवाद स्वरूप हैं। 
उदाहरणत' २७-१०” चौडे द्वार के अवशेष प्राप्य है । इन्हें बन्द करने का तरीका ब्योडे से रहा 
होगा जो कि आजतक प्राचीन भारतीय घरों में देखा जाता है। 


डर पं० सुरतिनारायण सरणि त्रिपाठी अभिनन्‍दन-प्रस्थ 


भोजन बनाने के लिए सैन्धव निवासी आगन का प्रयोग करते रहे होगे | रसोई के लिए 
एक कक्ष भी लिया जा सकता था। विशारऊ इमारतो में एक कक्ष में पाकशारूा ज्ञात होती है, 
जिसमें चुल्हों के लिए ईटो की नालियाँ बना देते थे । उनमें ईंधन लगाते थे । एक विशाल भवन 
में दीर्घाकार तदूर भट्टी का अवशेष प्राप्त होता है, जो इस बात को स्पष्ट रूप से बताता 
है कि सिन्धु के लोग भी मेसोपोटामिया के वासियों की भाति भट्टियों का प्रयोग करते थे। आज- 
तक पश्चिमी भारत तथा पजाब में इसका प्रचलन है। किन्‍्ही अनुमित रसोइ्यो में जमीन में गडे 
मृत्पात्न मिलते हे, जो गन्दे पानी के लिए रहे होंगे । 

बडी सडको की ओर ईटो से चिनी हुई भीते १८ की मिली हे, जबकि गलियों मे उनकी 
ऊँचाई २५! तक निकाली गई है । कारण सभवत सिन्धु प्रदेश मे घनघोर वर्षा का होना था, जिसने खुली 
सडकों को और अधिक क्षति पहुँचाई होगी । जैसा कि ऊपर कहा गया है, ये दीवारें इतनी मोटी हे 
कि इन पर ऊपरी मजिलो की व्यवस्था बहत सुचारु हो सकती थी। चिनाई का ढग एकदम सीधा 
था। बाहरी ओर भिन्तियाँ बिलकुल सादी है और भीतर भी सुधालेप या पलस्तर बिरले ही है। 
कमरो के फर्श मिट्टी कूट कर कच्चे ही बने थे। 

इसके विपरीत स्तानागार, जो कि प्राय प्रत्येक घर में पाया गया है, पक्‍के गच वाले थे, 
जिसकी जूुडाई तथा गारे-चूने की लिपाई ऐसी है कि एक बून्द पानी भी नहीं रिस सकता । कह्दी- 
कही सेलखडी या खक्‍्खड चूने का प्रयोग भी मिलता है। फर्श एक तरफ को ढालुओं रक्‍्खा जाता 
था। ये. स्नानागार प्राय जनपथो की ओर होते थे। इसका कारण स्पष्ट है। इससे स्नान आदि 
में प्रयक्त जल सरलता से स्नानकक्ष से बाहर किया जा सकता था। कतिपय अवशेषो मे प्राप्त 
सडास या शौचागार का स्थान प्राय स्नानकक्ष तथा गली की ओर की दीवार के बीच मे ज्ञात 
होता है। इसमे भी चौरस पक्‍के फर्श का अस्तित्व था । 

इसके जोड की “प्रणाली व्यवस्था” है। गन्दे पानी के निकास के लिए समुचित प्रबवन्ध दृष्टि- 
गोचर होता है। ऊपरी मजिल से वर्षा तथा स्नानागार आदि के पानी के गिरने के लिए पबके 
परनाले है, जो नीचे की घर के भीतर से आने वाली छोटी मोरियो के साथ मिल कर एक नाली 
हारा मुहल्ले के नाले से जुडे थे। नालियो और मोरियो की ईंटे भी इस प्रकार बिछाई जाती थी 
कि उनमे पानी मरने की सभावना न रहे | वस्तुत घर के पानी के निकास की इतनी वैज्ञानिक 
व्यवस्था तत्कालीन समभ्यताओ में क्‍या बाद की १८वीं सदी तक की ससार की किसी नगरी 
में भी अरूभ्य है। सफाई की दृष्टि से ढकी नाकियों की सामशिक सफाई के लिए पूर्वनिश्चित 
प्रबन्ध था । वर्षा तथा घर की मोरियों से आया गनन्‍्दा जल सीधा सडक की नालियो में नहीं जा 
मिलता था अपितु पहले मोरी घर से निकल कर एक गढ़के था गते में गिरती थी और फिर जल 
मार्ग के प्रमुख नालो से मिलता था। इससे कडा-करकट जाकर गड्ढो में बैठ जाता था, जिनकी 
सफाई नियमित रूप से सम्भव थी । फरूत बिना किसी अवरोध के प्रमुख प्रणाली कार्यरत रहती थी। 
बडी तथा लरूम्बी नालियो की सफाई के लिए मैनहोल' भी हे, जो ढकक्‍कनो से ढके रहते थे । 
सीमान्तो पर नगर का गन्दा पानी जानते के लिए विशाल नाले ढाई फुट चौडे तथा ४ से ५ फुट 
ऊँचे है, जिनको ढकने के लिए घोडिया या पट्टेदार मेहराब की चिनाई काम में लाई गई है। 


नालियों की ही भाति मोहेंजोदडो की जल व्यवस्था अत्यन्त प्रशससनीय तथा उच्चकोटि की 
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है। प्रत्येक गली में एक सावंजनिक कुआँ होता था। इतना ही नही प्राय प्रत्येक अच्छे घर में 
निजी कुआँ मिलता है। ये कूप पक्‍की सूजापट्टी की ईटों के बने हे, जिनके जोड और मोड ब्डी 
सावधानी से मिलाए गए थे ) कुओ की ऊँची जगत भली भाति पीट कर बनाई गई थी । उन पर जरूू- 
पात्रों के चिह्न अभी तक दृष्टियत होते हे । अवशेषों से प्रतीत होता है कि कुओ पर जब कुछ 
लोग पानी भरते थे दूसरे शेष छोग अपनी बारी के लिए बैठकर प्रतीक्षा करते थे, जिसकी विशेष 
व्यवस्था है। मोहेजोदडो के कुएँ अत्यन्त सकरे हे और उनका घेरा कम से कम दो या तीन फुट 
तथा अधिक से अधिक ७ फुट तक है। हड़प्पा में एक विशेषता यह देखने म॑ आती है कि जैसे 
जैसे आवास भूमि का स्तर ऊँचा उठता गया है वैसे वेसे कूपों को भी ऊँचा उद्यया जाता रहा । 

हडप्पा तथा मोहेजोदडों दोनो ही पकाई ईटो से बने हे । यद्यपि इसके कुछ अपवाद 
है, जहाँ पक्की तथा कच्ची दोनो प्रकार की ईटो प्रत्यावर्ती रहो में या कही-कही केवल कच्ची ईटे 
लगाई गई हे । सभी प्रकार की ईटे, कच्ची या पक्‍की, सुडोल तथा उचित अनुपात में हें। नियमत 
वे चौडाई की दुगनी छूम्बी तथा आधी मोटी हे । उनकी नाप १०३८ ३८ ५/ ८ रह से २०४ ८ ८ह्व »६ रहे? 
तक है। बहुत बडे आकार की ईटे विशेष उपयोग के लिए हे, जिनमे ११०८ ५३” »< २३” की 
इंटे नाली पाठने में प्रयुक्त हुई हे । बिन पकाई ईंटे सामान्य रूप से प्रयुक्त पक्‍की ईंटो से बडी हें । 
ईटो का उत्पादन खुले साँचे में पाथकर होता था, जैसा कि आज भी भारत तथा पूर्वी देशों में 
होता है । हषप्पा सभ्यता के भवनों में प्रयुक्त इन करोड़ों ईटो को पकाने के लिए पास के जंगलों 
की मनो रूकडी ईंधन का काम देती थी। 

विशेष कामों के लिए अन्य आकार की ईंटे ढाली जाती थी, जैसे कुएँ बैठाने के लिए 
सूजापट्टी की ईटे | किस्तु आश्चर्य की बात है कि इनका अन्य उद्देश्य के लिए प्रयोग नहीं है यद्यपि 
सच्ची डाट का प्रयोग समकालीन तथा प्राचीन मैसोपोटामिया मे ह्वात था। फर्श की जुडाई या 
अन्य विशेष कामों के लिए ईंटो को छोटे टुकडो में काट लेते थे और कोर घिस-रगड कर साफ 
कृश ली जाती थी। 

बडे कक्षों में पक्की ईंटों के एक या अधिक स्तभ अक्सर मिले हैं, जिन पर छत टिकी थी । 
सभी स्तभ वर्गाकार य/ चौकोर है तथा ऊपर नीचे एक ही नाप के हे। केवल एक गावदुम 
स्तम्भ देखने में आया है जो आधार में तीन फुट वर्गाकार है तथा ऊपर पतला होता हुआ ढाई 
फुट ही रह गया है। परन्तु समकालीन अन्य सभ्यताओं के लोग खम्भो का प्रयोग करते थे जैसा कि 
सुमेर में खुदाई से ज्ञात होता है। ऐसा लगता है कि सेधव लोग रूढिवादी थे और उन्होने कभी भी 
गोल स्तभो के प्रयोग का प्रयत्न नहीं किया । यद्यपि प्रयुक्त सृजापट्टी की ईंटो से गोल खम्भे बनाना 
सरल तथा स्लाभाविक था। ऐसा प्रतीत होता है कि उन्होने प्रस्तर निर्मित खम्भो का भी प्रयोग 
नहीं किया | मोहेंजोदडों मे कई जगह से चने पत्थर के बने वृत्ताकार १६” से १६” व्यास तक के 
लगभग फुट भर ऊँचे छल्ले मिले है, जिनके उपयोग के बारे में कुछ विद्वानों का अनुमान है कि 
लूकडी के लम्बे लटझे पर उन्हे पिरोकर स्तभ्म का काम लिया जाता था। इसके विपरीत अन्य लोग 
इत वुत्ताकार खण्डो का योनि! के रूप में धार्मिक उद्देश्य मानना पसन्द करते हे। 

मोहेजोदडो नगर में कई ऐसे भवनों की प्राप्ति हुई है जो विशिष्ट सार्वजनिक महत्त्व के 
ज्ञात होते है । किन्‍्ही सडको के मुहानों पर ऐसी इमारते हे, जिनके बड़े कक्षो में पक्का फशं है, 
जिसमें जगह-जगह कटोरे जैसे उथले गढ़ढे हे, जिनके बनाने में सूजापट्टी की ईटें लगी है । अनुमान 


डे पं० सुरतिनारायण स्रणि ज़िपाठी अधभिनत्दस-प्रत्थ 


है कि इनका उपयोग सार्वजनिक भोजनालूय या ढाबे जैसा था । इसकी पुष्टि दो मुख्य सडको के 
मिलने की जगह बने एक ऐसे भवन से होती है, जिसमें सीढ़ी से चढ़कर एक विशारू मण्डप में जाने 
का रास्ता है, जिससे सटी हुई रसोई का कमरा है। यह भी सम्भव है कि इन भोजनगृहों में से 
कुछ का उपयोग विशिष्ट लोगों की सभा या जमाबडे के लिए होता था। 

नगर के उत्तरी भाग में 'राजपथ' के उत्तरी ओर एक विशिष्ट महदाकार भवन के अवशेष 
हैं जो २४२» ११२' का है। उसकी बाहरी दीवारे ५' से भी अधिक मोटी हूँ । उसमे प्रवेश मार्ग 


दक्षिण और पश्चिम की ओर से हूँ । इसके उत्खनक के विचार मे यह किसी सार्वजतन्तिक इमारत का 
भाग था जो ज्ञात सामग्री से प्राय एक महलरू प्रतीत होता है। 


वस्तुत इसके पास ही दक्षिण की ओर महल सी दीखने वाली एक इमारत भी खुदाई में सामने 
आ चुकी है। यह महत्त्वपूर्ण एवं विशाल भवन अच्छे वास्तु का नमूना है, जिसमे दो विशाल मण्डप हे, 
जिनके बीच ५ फुट का बरामदा है । चारो ओर इनसे सटे हुए कक्ष हैं, जिनकी पहचान नौकरों की 
कोट रियो तथा भाण्डागारों से की गई है। इस घरेलू भवन में एक ३४ ऊँचा ३ ८ व्यास वाला 
गोल तदूर भी मिला है जो इस प्रदेश क्या सारे एशिया में आज तक उपयृक्‍त होता है। इसमें 
ऊपरी मजिल या छत तक ले जाने वाली चार सीढियाँ भी हैं। (आकार २२० »८ ११५") 

इसकी खदाई से यह बात स्पष्ट ज्ञात होती है कि क्रमिक युगो में इसकी हालत गिरती 
गई और अन्तिम काल मे किसी अज्ञात कारण या अत्यधिक महस्त्व गिर जाने से यह बहुत विपन्ना- 
कसथा में थी। 

डी-के हिस्से की एक अन्य विशाल इमारत उल्लेखनीय है, जिसे यात्रियों या पथिको के 
लिए पाथागार या आवासगृह समझा गया है। इसमें मुख्य बात इसका अग्रेजी के एल आकार का 
मण्डप है, जिसमें दीवार से निकले हिस्सो पर छत की भारी घरन टिकती थी या वे स्वय चारो 
ओर की बवीथी बनाते थे । एक छोटे कक्ष में कुआं तथा परवर्ती काल में जोडा गया शौचारूय 
उल्लेखनीय हें । 

जैसा कि उल्लेख किया जा चुका है कि हडप्पा तीसरी सहस्शब्दी ई० पू० में रावी पर 
बसा हुआ था और नगर को किसी भी समय बाढ का खतरा हो सकता था। इसमें कोई सन्देह 
नही कि दुर्ग रक्षा के प्रारम्भिक काल में बने विशारू परकोटे का मिट्टी और इंटो का बधा या वषप्र 
बाढ़ के पानी से बचाने के उद्देश्य से बनाया गया था। बाह्य प्राचीर पर्याप्त ऊंची थी तथा दुर्ग 
द्वार अत्यन्त विशाल था। यद्यपि साधारणत प्राचीर कच्ची ईटो की बनी है, परन्तु सम्मुख भाग में 
जहाँ बाह्य आक्रमण का विशेष भय होता था पक्‍की ईटो का प्रयोग किया जाता था। यह चालीस 
फुट मोटी तथा ३५ फुट ऊँची थी । मोहेजोदडों में भी जिसकी स्थिति द्वीप जैसी है, नदी के निकटतम 
भाग में प्रागैतिहासिक बंधे के अवशेष मिले हे । 

दोनो ही नगरों में इन पश्चिमी ढदृहो का स्वरूप कोट से घिरे पुरो का है, जिनमे तीस रूढ 
या उससे भी अधिक ऊँचे ईंटे-गारे के चबृतरे पर कई विचित्न रूपरेखा वाली महत्त्वपूर्ण इमारते 
बनी थी | इनके चारो ओर अन्दर कच्ची तथा बाहर पकाई इंटो से बनी दीवार रक्षात्मक प्राकार 
है, जिसमें स्थान-स्थान पर चौकोर अट्टवालक तथा विशाल गोपुर द्वार थे। हडप्पा में ऐसा देखा 
गया कि विशाल पुर के (४००>८२०० गज) चबूतरे के ऊपर चारो तरफ बने प्राकार में प्रमुख 
द्वार उत्तर की ओर था और पश्चिम की ओर बने यगोपुर को सभ्यता के परवर्ती काल मे पूर्णत 
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या अशत बन्द कर दिया गया था। यद्यपि यह निश्चित है कि हडप्पा के विशेष महत्व के भवन 
जिन्हें राजकीय या सार्वजनिक कहा जायगा इसमे स्थित थे, किन्तु ये प्राय. पूर्णतया नष्ट हो चुके है । 
सौभाग्य से मोहेजोदडो में पुर के भीतर बने भवनों का स्वरूप अधिक स्पप्टता से सामने आता है । 

मोहेजोदडो में भी ऐसी ही रक्षा प्राचीर थी। इस अनुमान की पुप्टि में १९५० मे श्री 
छ्वीलर पर्याप्त प्रभाग उपलब्ध करने में सफल हुए | यहाँ खुदाई मे सबसे बडी स्कावट कुषाण- 
कालीन बौद्ध स्तृष ने पैदा कर रखी है। अनुमान है, जो सत्य के निकट प्रतीत होता है, कि इस 
थहे के नीचे प्रागैतिहासिक भवनों के महत्त्वपूर्ण खण्डहर दबे पडे हे । किन्तु परकोटे के भीतर बने 
हुए अन्य भवनों में महास्नान कुण्ड, अन्नागार, महल, सस्थागार आदि हे । 

महास्नानकुण्ड--मोहेजोदडो में स्तूप के पश्चिम सबसे प्रसिद्ध तथा निराली इमारत महास्नान 
कुण्ड है। इसकी लम्बाई ३६” तथा चौडाई २३' है, जिससे पानी की गहराई ८ रहती थी। इस कुण्ड 
में उतरने के लिए आमने-सामने (उत्तर-दक्षिण) टोनों किनारों से सीढियाँ बनी हे, जिलके सोपान 
€' से कुछ अधिक चौडे तथा ८' ऊँचे हे । प्रत्येक सोपान किनारे पर इस प्रकार उठा हुआ है कि सरोवर 
के उपयोग के समय उन पर लकडी के तख्ते लगाए जाते थे। जहाँ दोनो सोपान मालाओ की 
परम्परा समाप्त होती है वहाँ पर दोनो ओर कुण्ड की चौंडाई में १६” »८ ३९” के चबूतरे बने हें । 
सरोबर के चारों ओर १५! चौड़ी भ्रमणी है, जिसके फर्श की बनावट पक्‍की ईटो के बने तथा मिट्टी 
से पटे चौकोर चट्टी को है। उसके आगे एक दीवार थी, जो इस समय पूर्ण भग्नावस्था में है। 
कुण्ड खाली करने के लिए दक्षिणी-पश्चिमी क्रोड मे एक चौकोर मार्ग था जिसकी छत रूकडी की 
आडी बल्लियों पर टिकी थी। पश्चिमी तरफ सफाई तथा निरीक्षण की सुविधा के लिए एक प्रवेश 
मार्ग था। वहाँ से पानी एक नाली द्वारा आगे जाता था, जो २४” चौडी थी। उसकी पट्टें दार 
छत इतनी ऊँची है कि सामान्य कद का पुम्प आसानी से बिना झभुके जा सकता है। कुण्ड के तीन 
ओर बने ब्राडो के पीछे कक्ष-परम्परा में से पूर्व स्थित एक कक्ष में एक बडा जल कूप है, जो बाहर 
तथा भीतर दोनो ओर से सुरूभ है। पूर्वर्वाणत नालिका से ताहाब में कप का साफ पानी सरलता 
से भरा जा सकता था और सम्भवत इसी कारण उसकी नियमित सफाई का प्रबन्ध था । 

सरोवर की दीवारे बडी सावधानी से निर्मित थी। उनमें किसी भी प्रकार से जल प्रवेश 
का भय न था। इसमें जुडाई खल्-चने से हुई है और ऊपर एक इच मोटा रालू या चूने का पलस्तर 
त्ढा है। 

कुण्ड के उत्तर तरफ एक जल-प्रणालिका-भार्ग के दोनो तरफ ४-४ की सख्या में स्नान गृह 
बने हें, जिनमें स्नान के लिए प्रयुक्त जल, साथ के जल-पथ से जाता था। प्रत्येक स्नानागार (रूग- 
भग ६६ 2८६”) का फर्श पक्‍का है और सीढियो की परम्परा ऊपर जाती हुई मिलती है यद्यपि 
ऊपरी मजिल के कक्ष अब गिर चुके हे, जिसके अवशेष खुदाई में मिले राख के ढेर से समझे जा 
सकते है । स्नान के लिए ऊपरी कक्षों में रहने वाले विशेष लोग ही सीढी के मार्ग से आ सकते 
रहे होगे । इस' कक्ष समूह के दक्षिण पूर्व तरफ एक कक्ष में एक बडा गोलछाकार कुआँ है जो इन 
स्‍्तातागारों के लिए जल प्रदान करता था। 

महास्नान कृष्ड तथा उसके संलग्न स्नानकक्षों से रंगे हुए, पश्चिम की तरफ प्रारम्भिक 
खुदाई से ज्ञात किसी इमारत के ५! ऊँचे पक्के भग्नावशेषों को श्री मार्शल ने हस्माम” समझा था 
जिसमे स्नानार्थ जल गरम किया जाता था। किन्तु १६५० मे श्री छ्लीलर की देखरेख में की गई समग्र 
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खुदाई के फलस्वरूप मूलत, १५० >८७५ फुट आकार के अन्लागार का भवन प्रकट हुआ, जिसमे दक्षिण 
की ओर परवर्ती परिवर्धत भी किए गए थे। हछ्लीलूर के दिए वर्णन तथा सलग्न रूपरेखा के अनुसार 
इसमें मूलत २७ कोठे थे, जिनमे अन्न भरा जाता था। ईटो के बने इन कोठारों का आकार यद्यपि 
बदलता हुआ है, किन्तु फिर भी व्यवस्थित है। उत्तर की ओर बनते समय ही इन्हें बडा (लगभग 
दूना) कर दिया गया था। कोठारो के बीच में बना आवागमन की वीथियो का आड्ा-तिरछा जाली- 
नुमा विन्यास हवा के नीचे-ऊपर श्रवहन के विचार से हुआ था। ऊपरी हिस्सा लकडी का था और 
पूर्व तथा दक्षिण की तरफ के हिस्सों में बने रूम्बवत्‌ खाचों मे सभवत लकड़ी की सीढी फेंसाई 
जाती थी। 

इसके उत्तरी ओर इसी का एक हिस्सा ईंटो का रूम्या चौतरा है, जिससे अनाज उतारा- 
चढाया जाता था। उसके पश्चिमी किनारे पर भीतर की ओर दबी हुई सधि है, जिसमे बैलगाडी 
आदि वाहन अन्दर पास तक जा सकते थे। इसकी दीवार सीधी है अन्यथा चबूतरे की भीत और 
अन्य बाहर की ओर पडने वाली दीजारे ढालुआओँ थी, जो इसे स्वत एक किले का रूप देती थी । 

यह उल्लेखनीय बात है कि यह अन्लागार साथ के महासरोबर के भवन से पहले का था, 
क्योकि उसकी मुख्य प्रणाली से अन्नभाण्डागार की जगती का पूर्वी भाग कटने के कारण नप्ट-श्रप्ट हो 
गया है। 

परकोटे के दक्षिणी भाग में एक विशाल वर्गाकार ६० फुट के भवन का अवशेष प्राप्त हुआ 
है इसकी छत २० चौकोर खम्भो पर टिकी हुई थी जो पॉच-पॉँच के समूह में चार श्रेणियों मे विभवत 
थे। परवर्ती काक में कोमो द्वारा भवन के स्वरूप में परिवर्तन आदि के कारण भूमिस्थ रूपरेखा 
अस्पष्ट है। स्तभो के मध्य से चार गलियारे उत्तर से दक्षिण जाते थे जिनकी भूमि पर ईटे बिछाई 
गई थी । ५-६” क्ौडी एक पढ़ी उत्तर से दक्षिण छोड दी गई थी । विद्वानों का अनुमान है कि इन 
खाली पट्टियों पर लम्बी-लम्बी बेन्चे लगाई जाती थी । मार्शल का सुझाव है कि इस भवन में बेठने 
की ठीक बैसी ही व्यवस्था थी जैसी समीप के बौद्ध सघाराम में रही होगी । कुछ विद्वानों के अनुसार 
यह धर्म-सभा भवन था । अन्य लोगों का विचार इसे “राजकीय आपण' या मण्डी' मानने का है। 
किन्तु इसे राजसभा या सस्थागार मानना उचित प्रतीत होता है। 

महाकुण्ड के उत्तरपूर्वी तरफ एक असाधारण रूप से हरूम्बी इमारत (२३० »% ७८) 
मिली है, जिसकी पहचान किसी उच्च पदाधिकारी सभवत मुख्य पुरोहित के आवास सी की गई थी। 
बतंमान अपर्याप्त अवशेषो के आधार पर कोई निश्चित मत देना सभव नहीं। किल्‍्तु निश्चय 
ही यह एक मजबत बनी हुई इमारत है, जिसमे ३३” वर्गाकार आगन के तीनो तरफ बने हुए खुले 
बराण्ड है । साधारण ढंग की कोठरियो का समृह सम्भवत मूल भवन से परवर्ती काल का है। 
इसके उपयोग के बारे में पूरी खुदाई से पूर्व कोई निश्चित निष्कर्ष निकलना कठिन है। 

स्तूप टीके के दीक उत्तर की ओर विशाल अजिर के अवशेष बहुत महत्त्वपूर्ण और प्रभाव- 
शाली हूँ । इसका केवल थोडा-सा भाग ही साफ किया यया है, जिसमे दक्षिणी तथा पश्चिमी भारी 
सित्तियाँ लगभग ६ ६” मोटी थी। दक्षिणी भित्ति स्‍्तूप ढह के नीचे आगे जाती हुई पाई गई है, 
किन्तु पश्चिमी दीवार काफी भग्नावस्था में है। वसस्‍्तुत किसी समय अजिर का उत्तरी-पूर्वी भाग 
दीवार के टीक बाहर लूगी हुई मुख्य सडक और बहुत सभव है साथ ही दुर्ग की प्राचीर लिए- 
दिए जमीन में धेंस गया था । श्री मैके का विचार है कि दुघेटना पुर के इस भाग को स्पष्टत' ले 
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बीती और यह सदिग्ध है कि कभी इर महाअजिर की उत्तरी तथा पूर्वी भित्तियो का पता चल सकेगा । 
स्तूप हह के नीचे गर्तित समदिर से सरूग्न होने के विचार से उन्होंने इसकी तुलना मे ऊर में घाटों 
और नश्षर आवास के बीच स्थित मिलते-जुलते महा अजिर से की है, जिसका उपयोग ऐसा अनुमान 
है मदिर की उपज या माल के रूप में आई आय जमा करने के लिए होता था। 
हडप्पा 

जैसा कि कहा जा चुका है, हडप्पा में ईंटो की लूट-खसोट के कारण दुर्गस्थ इमारतों 
का कोई भी बुद्धिगम्य स्वरूप सामने नहीं आया । किन्तु उत्खनित भागो से यह स्पष्ट है कि वहाँ 
भवन-निर्माण पूरी तरह से हुआ है। 

दुर्ग के उत्तरी ओर कई अत्यन्त महत्त्ववू्ण आगारों और भवनों के अवशेष दृष्टिगोचर होते 
है । इस' ओर के बीस फुट ऊँचे टीले की खुदाई से तीन भवन-समूह पहचाने गए हे। उनमे से 
दक्षिणी समूह को उत्खननकर्त्ताओ ने कर्ंकर-आवास' की सज्ञा से अभिहित किया था। वही 
उत्तर की ओर आगे पाँच वृत्ताकार चबूतरे बने है । समीप ही अन्नागार के छोटे-छोटे कक्ष हैं । 

दक्षिण की ओर दुर्ग के पाशवं में बने कमंकरों के घरो की दो कतारे हूँ। प्रत्येक परिवार 
के निवास के लिए दो कक्ष थे, जिनमें एक आगन जैसा रहा होगा । इनके फरशें अशत पक्‍की ईटो 
से पीट कर बने हे । इन आवासों की एकरूपता से ऐसा ज्ञात है कि ये राजकीय निर्माण थे। 
मजदूरों के इस मुहल्ल के समीप ही कुछ ऊंचाई पर नाशपाती के आकार की १६ भट्टियों के अवशेष 
देखने को मिले हें । इन्हे धातु-गलाने वी भट्ठी माना जा सकता है। 

इन अवशेषो के उत्तर रूगभग १०! की गोछाई के प्राय १८ वृत्ताकार चबूतरे हे, जिनके 
मध्य में ओखली जैसे गढ़्ढे बने हुए हे । इन्हें अनाज कूटकर आटा बनाने के यन्त्र माना गया है। 
कूटने के लिए लकडी के बड़े-बड़े भारी मूसल प्रयुक्त होते थे। इस प्रकार आटा पीसने की पद्धति 
आज भी कश्मीर और भारत के अन्य भागों में प्रचलित है। इन तथाकथित ओखलो में गेहूँ और 
चावल के अस्तित्व के सकेत भी मिलते हैँ । इनके पास ही खडे होकर राजकीय भजदूर सामूहिक 
रूप से अन्न कूटते थे | इसका प्रमाण उनके नगे पैरो के निशान हे, जो आज भी देखे जा सकते 
है । इन ओखलो से १०० गज उत्तर हट कर महा धान्यागार की स्थिति है। यह १६६" रूम्बा तथा 
१३४ चोडा विशालकाय भवन है, जो चौड़ाई में बीचोबीच २३? फुट लम्बे रास्ते से दो भागों बे 
बटा है, जिनमे से प्रत्येक में ६-६ बडे प्रकोष्ठ एक श्रेणी में हें। प्रत्येक श्रेणी-भाग में १२ दीवारे 
हे । प्रत्येक दो दीवारे मिलकर एक (५० »८ २०”) प्रकोष्ठ बनाती है और प्रत्येक अन्न प्रकोष्ठ दूसरे से 
५ चौडे रास्ते द्वारा पृथक्‌ है। प्रत्येक प्रकोष्ठ मे तीन छोटे-छोटे कुऐनुमा गढ़्ढे बने हुए हे । ये कक्ष 
४ फुट ऊँची पीटिका पर बने हूँ और इनका प्रवेश द्वार उत्तर की ओर था। अनुमान है कि इस 
घान्यकोपष में अनाज रूप में मिला 'कर' एकत्र किया जाता था, जो नदी की समीप बहने वाली घारा 
से यहाँ तक सुविधापूर्वक लाया जा सकता था। 
अन्य सन्निवेश 

श्री मैके के शब्दों मे, हडप्पा वासियों के भवन निर्माण सम्बन्धी क्रिया-कलापो का एक अन्य 

स्वरूप श्लवी न० गो० मजूमदार के द्वारा किए गए सिंध और बलोचिस्तान सीमा के दो स्थलों के 
परीक्षण से प्रकट हुआ था । यहाँ चट्टानी क्षेत्र पर दो बडे सन्निवेश थे। प्रत्येक भारी पत्थरी 
किलेबन्दी से रक्षित था। इन दो स्थको का अभी तक सम्यक्‌ सर्वेक्षण नहीं हुआ है, किन्तु ऐसा 
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प्रतीत होता है कि कम से कम एक अनगढ ढोको की दृहरी दीवार से रक्षित था। दूसरी जगह दीवार 
पत्थर में स्थूल रूप से गढ़े (आकार में २०८१ ०८१ फुट के) खण्डो की बनी थी | यह दूसरा किला, अछी- 
मुराद, आसन्न कीरथ शखला में अबतक निरतर चलने वाले दरें का नियत्नण करता है और इसका 
वहाँ होना इस बात का अतिरिक्त प्रमाण उपस्थित करता है कि प्राचीन सेधव नगरो को बलूचिस्तान 
के कबीलो से भय बना रहता था। 

लोयरू 

सिंधुधाटी के निवासियों को किसी कारणवश बहुत सभव है आतक्रमणों के दबाव में अपने मूल 
अधिकृत अधिवास को छोडकर नीचे दक्षिण की ओर उतरना पडा । उनकी सभ्यता के अन्तिम कार में 
गुजरात-काठियावाड़ का ही प्रदेश उतका सन्निवेश था । कला के इतिहास की दृष्टि से छोथलू का 
अत्यन्त मंहत्व है और प्राय उसे इस प्रदेश मे हडप्पा सभ्यता का सबसे पहला अधिस्थरू माना जाता है । 

समुद्र की सतह के अक्सर बढ जाने के कारण आबादी को डूबने से बचाने के लिए यह आब- 
शयक था कि सामान्य बाढ के स्तर से ऊँचाई पर मकान बनाए जायें। इसके लिए कच्ची ईटो के 
चबूतरे पर मकान बनाए गए थे। ध्यातव्य है कि हर बार जब भी बाढ़ के द्वारा क्षति पहुँचती 
थी, चबूतरों की ऊँचाई बढाई जाती थी और पुन ॒ घर बसाए जाते थे। इस तरह की चार बाढों 
के अवशेष है, जिनमे सभवत चौथे और अतिम विनाश के फलस्वरूप लोगों को स्थान छोड कर 
दूसरी जगह जाना पडा । 

इन चबूतरों के अतिरिक्त लोथल की खूदाई से सामने आए महत्त्वपूर्ण अवशेष एक ईट पकाने के 
भट्ट के प्रतीत होते हे । यह १५ फुट ऊँचे १४०” ८ ६०! के चबूतरे पर बना हुआ है। उसमे धूप 
मे सूखी ईटो के १२ घनाकार चट्ट हे जो तीन-तीन चट्टों की चार पातो में छगे थे। दो चट्टो के 
बीच में लगभग पोने-तीन फुट की जगह छूटी हुई है। चट्टों की पाश्वे तथा ऊपरी सतह आग में 
पकने से छाल हो गई है । इन चट्टों के साथ ही छूटी नालियों से मिट्टी के पके ढोके, गोलियाँ, टुकड्टो 
के साथ-साथ अजघला कोयला और राख का ढेर पाया गया था। इन्ही मे से एक नाली में ७५ 
महत्त्वपूर्ण ठप्पे भी मिले थे। अनुमान है कि इस भट्टे का प्रयोग बडी तादाद में मिट्टी की चीजे पकाने 
के लिए होता था । 

१६५८-५६ की खुदाई से लोथल ताम्रयुगीन बड़े बन्दरगाह के रूप में सामने आता है, जहाँ 
अन्य खण्डहरों के साथ एक विशाल गोदी मिली है। इसका आकार विषम-समचतुर्भज जैसा है, जिसके 
पूर्वी तथा पश्चिमी पुश्ते ७१० रूम्बे थे तथा उत्तरी और दक्षिणी क्रमश , लगभग १२४” तथा ११६ 
रऊूम्बाई के हे । इसके बधो की अधिकतम ऊँचाई १४” तक है। इसकी रचना ऐसी की गई थी कि 
पानी के चढाव के समय पूर्वी ओर के रास्ते से जहाज बन्दर के भीतर आ सकते थे और उतार के समय 
प्रवेश के पास बना हुआ नीचा बधा पानी रोक रखता था। दक्षिण की तरफ अधिक पानी के निकास 
के लिए एक उत्क्रमण कुल्या है, जिसके मुहाने पर दरवाजे फसाने के खाचे बने है । अन्त मे सिरे 
पर बनी सीढीनुमा में केड हारा इच्छित स्तर तक पानी रोक रखने की सुविधा भी है। 

किसी समय समुद्री जहाजो के समुचित परिवहन को सभव बनाने वाली यह गोदी इस बात 
का प्रमाण है कि लोथल ताम्रयुगीन एक बडा बन्दरगाह था, जिसका सेधव कोगों की सभ्यता के 
सामुद्रिक तथा भूमिगत प्रश्नजन में अत्यन्त महत्वपूर्ण स्थान था । 


संस्क्ृत-साहित्य की एष्ठमूमि और विशिष्टता 
डॉ० विद्यानिषास मिश्र 


ससक्ृत भाषा में न केवल भारत के इतिहास, दर्शन, प्राचीन विज्ञान, सौन्दर्यबोध और अती- 
न्द्रिय अनुभव की निधि है, उसमे विश्व-मानव की अद्वितीय उपलब्धि है और वही वेद है। सस्कृत 
भाषा का इतिहास बहुत ही विवादग्रस्त विषय रहा है, पर एक बात असदिग्ध है कि सस्क्ृत जीवित 
भाषा थी और कई मानो में भारतीय जीवन के गम्भीर एवं पवित्र क्षणों में आज भी वह एक 
जीवित माध्यम के रूप मे प्रयुक्त है। सस्कृत नाम प्राकृत का विरोधी नहीं है जैसा कि पश्चिम के 
जिठानो ने समझ रखा है, प्राकृत सहज, सस्क्षत गढी हुई | वस्तुत प्राकृत का अर्थ है प्रकृति (सस्कृत) 
से उद्भूत, जैसा कि वरसूचि ने प्राकृत-प्रकाश के प्रारम्भ मे लिखा है। इसलिए यदि सस्कृत प्रकृति 
है तो वह प्राकृत या किसी अनगढ भाषा का परिमाजित या क्ृत्निम रूप कंसे हो सकती है ? वस्तुत 
सस्क्ृत नाम उसके बोलने वालो के सस्कार-केन्द्रित जीवन का प्रमाण है। वाणी की शक्ति और 
उसके सस्वगर पर प्रारम्भ से ही बल दिया गया है। सस्कार का अर्थ कृत्रिम प्रक्रिया नही, बल्कि 
जीवन के गहन प्रयोजन की योग्यता पाने की सहज प्रक्रिया है। जब कालिदास ने 'सस्कारवस्येव 
गिरा मनीषी' यह उपमा दी तो इसी शक्ति की ओर इग्रित किया । वेसे यह भी सही है कि सस्क्ृत 
नाम प्राचीन नहीं है। स्वयं पाणिनि ने छदस्‌ और भाषा (और पतजलि ने लौकिक और वैदिक 
भाषा) का प्रयोग किया है। सस्क्ृत इन दोनों के लिए सामान्य अभिधान है और बाद में देवबाणी 
के नाम का प्रचछन भी इसमें निहित ज्ञानराशि के महत्व के कारण हुआ । बस्तुत छन्‍्दस्‌ और भाषा 
एक ही भाषा की दो अवस्थाएँ हे । जब छन्दस्‌ में निहित साहित्ये 'रहस्थ और पवित्नता के प्रभामण्डल 
से आबृत हो गया तो उस भाषा को ही लछोकातीत भाषा या परोक्ष जगत्‌ या अतीन्द्रिय अनुभव 
या रहस्य की भाषा कहा जाने कगा | यह धारणा भी भ्रान्त है कि पाणिनि ने सस्कृत को बाधा । 
तीसरी-चौथी शताब्दी में सस्क्ृत की उत्तराधिकारिणी भाषाओ का प्रचार प्रारम्भ हुआ। ये भाषाएं 
सस्‍क्रत की ही प्राच्य, उदीच्य, मध्य आदि अनेक विभाषाओं से उद्भूत हुई। अशोक के अभिलेखों 
की विभाषाओ का भेद भी यह प्रमाणित करता है कि उत्तर-पश्चिम भारत की भाषा की वर्णसघटना 
सस्क्ृत के बहुत समीप थी । मध्य विभाषा की रूप-सघटना भी सस्क्ृत के बहुत समीप थी, पर प्राच्य 
विभाषा की वर्णसघटना और (रूपसघटना दोनो ही सस्क्ृत से अपेक्षाकृत दूर हो गई थी । इसी 
कारण पूर्व के वैयाकरण पतजलि को यह चिन्ता हुई कि शिप्ट जन की' भाषा के रूप में जो भाषा 
सीमित हो गई है उसकी रक्षा कैसे की जाय । पर यह स्मरण रखना चाहिए कि उन्होने भी रक्षार्थ 
वेदानामध्येय व्याकरणम्‌' ही कहा। यह नहीं कहा कि लोकभाया की रक्षा के लिए व्याकरण का 
अध्ययन जरूरी है। 

यहाँ इस चर्चा का विस्तार अपेक्षित नहीं है," केवल इतना ही कहना प्रासगिक होगा कि 
वाणिनि ने जिस भाषा का वर्णत किया वह भाषा शिष्ट जीवन में यदि प्रतिमान बनी तो यह इतिहास 


५० पं० सुरतिनारायण सणि ज़िपाठी अधिनन्दन-प्रंथ 


की प्रक्रिया थीं, पाणिनि का प्रयोजन नहीं था। यह भी स्मरण रखने की बात है कि पाणिनि के 
सामने भाषा का बोला जानेवाला रूप भी उपस्थित था। वही रूप भारत के प्राचीन जीवन मे 
महत्त्वपूर्ण था भी, सत्य-क्रिया (पालि में सच्चकिरिया) का प्रमाण के रूप में ग्रहण भी इसीकी 
पुष्टि करता है। सस्कृत भाषा, लोकभाषा जब न भी रही तब भी, लोकसमादुत भाषा बनी रही । 
वह धारमिक-सस्था, शासन या चिन्तन की भाषा तो गौण रूप से रही, मुख्य रूप से वह सामान्य 
जन के जीवन को ससस्‍्कार देतेवाली भाषा के रूप में विकसित होती रही । यदि ऐसा न होता तो 
जिन लोगो ने आग्रहपूर्वंक इसकी अवहेलना पहले की थी वे भी दो-तीन शताब्दियो में अपनी भूल 
मानकर सस्क्ृत के माध्यम से अपने मत का प्रचार क्यो करते ? सक्षेप में हम वैदिक सस्क्ृत और 
लौकिक सस्क्ृत यह भेद न स्वीकार करके सस्कृत की तीन अवस्थाएँ मानते हे - छन्‍्दसू, भाषा और 
शिष्ट भाषा । भाषा में सहज क्रम से जो परिवतंन होते हे वे परिवर्तन शिप्ट भाषा में यर्याप कम 
हुए हें, पर इतने हुए हे कि यह सलक्ष्य हो जाता है कि उनकी सघटना वही नहीं है जो कि पाणिनि 
की भाषा की थी। 

सस्क्ृत भाषा के बारे में इतनी सूचना दे देने के बाद यह आवश्यक हो। जाता है कि उसे 
बोलनेवाले समुदाय के बारे में भी जानकारी दी जाय । जातीय आधार पर यह सप्रमाण कहा जा 
सकता है कि यह समुदाय एकजातीय नहीं था। इसमें अनेक जातियो, जनो और सर्तरो का प्रारम्भ 
से ही सम्मिश्रण था। अथवंवेद के पृथिवी सूक्‍त में ही इस नानात्व की सूचना है। इसलिए हम 
आर्य शब्द का व्यवहार ही जातिवाचक अर्थ मे उचित नहीं मानते । इस शब्द का व्यवहार सदेव 
ही श्रेष्ठ या आदर्शपरायण अर्थ में अर्थात्‌ गुणवाचक अर्थ में होता रहा है। आय॑ होने के लिए 
द्रविड, मगोल, नाडिक या कोल किसी एक रक्‍त का होना न होना महत्त्व नहीं रखता रहा है, 
आचरण ही आयंत्व का विवेचक रहा | इसलिए हम वर्ग या समुदाय के अर्थे में इस शब्द के व्यवहार 
को (यद्यपि यह मत १०४५ वर्षों से प्रचलित रहा है) उचित नहीं मानते । उक्त समुदाय के बारे में 
भौगोलिक सोमा जरूर निर्धारित की जा सकती है। इस भौगोलिक सीमा का क्रमश उत्तर-पश्चिम 
भारत और मध्य देश से आगे प्राच्य ओर दक्षिण भारत तक और कालान्तर में बृहत्तर भारत तक 
विस्तार हुआ । पर सुदृढ़ परम्परा भारत की भारतीय उपभहाद्वीप मे ही अधिक काल तक सुरक्षित 
रही । इसका कारण यह नहीं था कि इस भाषा की मर्यादा राज्य की मर्यादा से नियत्रित थी, न 
यही था कि वह किसी एक या एक से अधिक धार्मिक विश्वास से ही नियत्षतित थी। इसका वास्तविक 
कारण यह था कि यह आचरण के कुछ सवेस्वीकृत मानों से मर्यादित थी। 

सस्कृत बोलनेबाला समुदाय सस्क्ृत था। इसीलिए सस्क्ृत देश, काल, जाति की विश्वास 
की सीमाओ में कभी बँधी नहीं रही । उसने मुक्त रूप से द्रविड भाषाओं से शब्द लिये, कोल-परिवार 
की भाषाओ से शब्द लिये तथा कुछ शब्द मगोरू-परिवार की भाषाओ से लिये, उसी प्रकार जिस 
प्रकार भारतीय जीवन में अनुष्ठान की बीसो प्रत्नियाएँ अनेक स्रोतों से आयी, पर सभी सस्क्रत हो 
गयी ॥ 


सस्कृत-भाषी समुदाय की तीसरी विशेषता थी ज्ञान की निरन्तर खोज के लिए आग्रह । 
जिन लोगों ने वेद का प्रामाण्य माना उन्होंने वेद को ज्ञान का स्रोत माना, ज्ञान का पूरा विस्तार 
नहीं और इसीलिए प्रत्येक उपलब्धि को उस स्त्रोत तक सूत्रबद्ध देखने की उन्होने कोशिश की । 
उनका आग्रह ज्ञान की निरन्तरता का आम्रह है, कटस्थता का नहीं। जिन्होंने वेद का प्रामाण्य 


संस्कृत-साहित्प की पष्ठभूसि ओर विशिष्टता भव 


स्वीकार नहीं किया उन्होंने भी इस निरन्तरता की ही स्थापना के लिए (दूसरे शब्दों मे परम्परा) 
नेयार्थ ओर नीतार्थ शास्ता के दो प्रकार के वचन माने और नये अन्‍्वेषण को प्राचीन अन्वेषण से 
जोडने का एक नया मार्ग (या बहाना) दूँढ निकाला । पर मानते सब रहे कि ज्ञान में प्रतिष्ठा पाये 
बिना जीवन में कोई मान-प्रतिप्ण नहीं पा सकता | इसीलिए शास्वार्थ के द्वारा मत-परिवततंन का 
इतिहास विश्व में यही पर सबसे अधिक है। इसका अवश्यभावी प्रभाव ज्ञान की अभिव्यक्ति के 
साध्यम (भाषा) के विकास पर भी पडा | शब्दों का तथा शब्द के अवयबों का अर्थ इसीलिए 
सस्कृत में बहुत परिच्छिन्न होता गया है। शब्द की तीन प्रकार की शक्तियों का अन्वेषण भी ज्ञात 
की इस आवश्यकता की पूर्ति के लरिए हुआ । व्याकरण को छ वेदागो में मुख्य भी इसीलिए माना 


गया । भाषा में इसीके कारण बहुत कसाव आया। 
सस्क्रत-भाषी समुद।य की चौथी विशेषता है वाचिक परम्परा भें विश्वास | यह बात चीन के 


सन्दर्भ मे अधिक आसानी से समझी जा सकती है। चीन का इतिहास लिखित परम्परा का रहा है, 
वहाँ भाषा बदली है, लिखित सकेत नहीं बदले हे । इसीलिए जो लिखा है वही उनके लिए नित्य है । 
शब्द जो बोला जाता है वह उस नत्य की अधूरी अभिव्यक्तित मात्र है, क्योंकि वह इतिहास बतलाने 
में समय नहीं है, विशेष करके प्रतीकग्रहण का इतिहास बतलाने में । इसके विपरीत भारत में जिस 
रूप में मन्त्र का उच्चारण प्रत्येक शाखा मे हुआ उस रूप में उसे सुरक्षित करने का प्रयत्न जो 
अद्यावधि होता रहा है वह यही प्रमाणित करता है कि बोले जानेवाले शब्द का महत्व भारतीय 
जीवन में बहुत अधिक रहा है। सामाजिक जीवन में भी वचन का मोर सबसे ज्यादा आँका जाता 
रहा हैं। वेदों कः दर्शन श्रुति के द्वारा है, शब्द आकाण का गुण है, अनादि निधन है, जगत्‌ उसका 
विवते है, साधनों में सबसे अधिक परिष्कृत है, शिव की शक्तित है, यज्ञ का साधन है, देवत्व का वाहक 
है आदि-आदि भान्यताएँ वाचिक परम्परा के महत्व को ही प्रतिपादित करती हे | इन्ही मान्यताओं 
के कारण वाणी के परिप्कार के ऊपर भारतीय शिक्षा के इतिहास में सर्वाधिक, सर्वदा, सबसे अधिक 
ध्यान दिया जात। रहा है। जो लोग अक्षर-ज्ञान नहीं रखते थे वे भी भाषा के उच्चारण और 
प्रयोग में ऊँचा प्रतिमान स्थापित करने की कोशिश करते रहे हूँ । सस्कृत भाषा में अर्थगर्भता के 
साथ-साथ निरन्तर साधना के कारण सहजता है । सामशथ्य का बहन करते हुए भी उसमें पृथगर्थता पर 
बल है। समासो को ग्रहण करते हुए भी वाक्य-विन्यास की स्पष्टता है, वाणी के सस्कार के ऊपर 
इतना अधिक ध्यान देने के कारण ही । 

सस्क्ृतभाषी समुदाय की पाँचवी मुख्य विशेषता है जगत्‌ के साथ उसकी समरसता। प्रत्येक 
सस्कृति-समुदाय ने अपने परिवेश के प्रति एक निश्चित दृष्टि रखी है और उस समुदाय का इस 
दृष्टि के अनुसार आचरण भी नियमित होता है। पर इससे यह न समझना चाहिए कि यह दृष्टि 
समुदाय के प्रत्येक व्यक्ति में प्रत्येक समय सलक्ष्य होती है। इस दृष्टि की सबसे अधिक शक्तिशाली 
अभिव्यक्ति काव्य-साहित्य में मिलती है। परिवेश के दो अग हे--सामाजिक परिवेश और वस्तु- 
जगत्‌ का परिवेश । वस्तु-जगत्‌ में भी प्रकृति और मनुष्य की निर्मिति के दो विभाजन किये जा 
सकते है । भारतीय सस्क्ृति मे इन दोनो प्रकार के परिवेशों के साथ समरसता की दृष्टि पाई जाती 
है । समरस'ता पाने के लिए यत्न इसलिए प्रखर नहीं है कि समरसता को सिद्ध पदार्थ माना गया 
है, साध्य नही । बल है समरसता के मार्ग मे जो बाधाएँ हे, जो आवरण हें उनकों दूर करने पर । 
इसीलिए संघर्ष परिवेश के साथ नहीं है, परिवेश के अज्ञान के साथ है । इस समरसता की दृष्टि 


४५२ पं० सुरतिनारायण मणि त्रिपाठी अभिननन्‍दन-प्रन्थ 


का दूसरा प्रभाव यह है कि इस समता को महत्व न देकर तादास्म्य को महत्व दिया गया है। 
इसी तादात्म्य को' मियुनीभवन के द्वारा भी प्रतीत कराया गया है जेसे--आकाश और पृथ्वी के 
मिथुनीभवन से अग्नि या प्रकाश का उद्भव है, उसी तरह मन और वाक्‌ के मिथुनीभवन से सकल्‍्प 
का उदय है। तन्‍्तो में इसका और अधिक विस्तार हुआ है और भक्ति में इसीका रसोद्रेक भी 
हुआ । इसी मिथुनीभवन की बाधा पर आक्रोश व्यक्त करते हुए वाल्मीकि ने कहा-- 

मा निषाद प्रतिष्ठा त्वमगम शाश्वती- समा । 


यत्कौज्चमिथुनादेकमवधी काममोहितम्‌ ।। 


इसीकी' अभिव्यक्ति कालिदास के मंघदूत में हुई है जिसमें मेष को प्रकृति-पुरणष के रूप में देखा गया 
है और विद्युत्‌ से उसके वियोग न होने की कामना की गयी है। 

सस्क्ृतभाषी समुदाय की छठी विशेषता है स्वातन्व्य की परिकल्पना । आत्मार्थ पृथिवी त्यजेल्‌' 
का उच्चतम आदर्श पृथिवी के तिरस्कार के लिए नहीं है, वह आत्मा को आत्मा में पूर्ण रूप से 
अवस्थित करने के लिए है। स्वातत्य का अर्थ 'पर' का लोप नही है, बटिक स्व का विस्तार है। 
जिस स्वात्मायतन विश्वान्त-प्रतिभा की कल्पना अभिनवगुप्त ने की है वह अखण्ड बोध की कल्पना है, 
यह स्वतस्वता की कामना स्व की सीमा से है, 'पर' से नहीं। इसीलिए कोरे बौद्धिक ताटस्थ्य में 
और इस स्वातन्त्य में बहुत बडा अन्तर है। अनुभव की सार्थकता उसकी बौद्धिकता में नहीं रवस- 
विद्विश्रान्ति में है। इसीलिए स्वातन्त्य मे जितनी भी बाधाएँ हो सकती हें उनको क्रमिक स्तरों में 
इस' तरह रखा जा सकता है कि उत्तरोत्तर पहली बाधा का खण्डन अपने आप होता चलता है और 
अपने-अपने स्तर पर बह बाधा कितनी भी बडी क्यो न छूंगे, अपने उच्चतर स्तर पर एकदम ध्वस्त 
हो जाती है। इन बाधाओं से मुक्ति एकाएक पाने की कामना भी इसीलिए नहीं की जाती और 
इसीलिए इन बाधाओ का निवारण वर्जन के द्वारा नही, उन्ननन के हारा किया जाता है। यही कारण 
है कि जीवन की एक अखण्ड दृष्टि इस सस्क्ृत-भाषी समुदाय में मिलती है। 

अन्तिम विशेषता है परोक्षप्रियता । ब्राह्मणों में देवताओं को परोक्षप्रिय' कहा गया है। 
ब्राह्मणों में वणित 'पुष्करपर्ण', जो! अग्नि या वसिष्ठ का जन्मस्थान है और इसीलिए जो समस्त भूत 
का आधार है, वनस्पति जगत्‌ का पुप्करपर्ण नहीं है। वनस्पति जगत्‌ का पुण्करपर्ण केवछ एक 
निर्देश है परोक्ष पृथ्वी के लिए। यज्ञ या उपासना की प्रक्रिया में जब तक परोक्ष के इस सन्दर्भ को 
नही देखा जाता तब तक उसका ठीक अर्थ नहीं लग सकता । कला में भी इसीका अर्थविस्तार 
हुआ है। जैसा कि कुमारस्वामी ने कहा है--कला का कमल ऐन्द्रिय-अनुभव का कमल नही है, 
यह पराक्ष है उनके लिए जा करा की समझञ्न नहीं रखते । वनस्पति जगत्‌ के कमल के बहुत से 
अनुषग इसीलिए कमल प्रतीक मे नहीं मिलते--दूसरे शब्दों मे, यह कमर अधिदेवत है, प्रत्यक्ष नहीं ।” 
परोक्षप्रियता ने ही प्रतीक का आग्रह सस्कृत-भाषी समुदाय की सस्कृति में छा दिया है। ऐसा नहीं 
है कि दूसरी सस्क्ृतियों मे यह बात ने हो पर जितने विस्तार में और जितना बल देकर यह आग्रह 
इस सस्कृति में मिलता है उतना अन्यत्र नहीं। परोक्ष का अर्थ अबुद्धिगम्य नहीं है, है केवल अतीन्द्रिय । 
इसीलिए सस्कृत-साहित्य का आपात मुल्याकन करते समय यह आग्रह उबानेबाला लूगता है। पर 
जब हम उसके प्रयोजन पर ध्यान देते हे तो यह स्पष्ट हो जाता है कि प्रतीक-प्रतीयमान सम्बन्ध है 
अथ॑ का द्वार है, इसीलिए वह साहित्य का प्राण है । 

सम्कृतभाषी समुदाय की उपरिलिखित विशेषताएं शायद आशसापरक ही अधिक छगे पर 


संस्कृत-साहित्य की पुष्ठभूसि और विशिष्टता श्र 


इसका अर्थ यह नही है कि' हम उसकी दुर्बलताओ पर पर्दा डालना चाहते हे | वे दुर्बंलताएँ जहाँ 
साहित्य में प्रतिबिम्बित हुई हू बहाँ इनका उल्लेख किया जा सकता है । पर यहाँ तो वैशिष्ट्य 
बतलाना उद्देश्य था, चाह वह कितना भी विरल क्यो न हो। इस वेशिष्टय के ही कारण सस्कृत- 
साहित्य में एक ऐसा आकर्षक गण है जो उसे पश्चिमी साहित्य से वबिलंग करता है। इस बिलगाव 
के मुख्यत पाँच प्रकार हें । 

पहला प्रकार है अर्थंग्रहण का। वस्लु-जगत्‌ का दर्शन किसी एक झरोखे से करने का यत्न 
सस्कृत-साहित्य में नही है | बस्तु-जगत्‌ जिस रूप में अनुभव करनंवार्ू रचनाकार या सहृदय के 
मन में है, उसी रूप में वह साहित्य में अभिव्यक्त किया गया है। इसलिए सा.हृत्य का अर्थ न तो 
काल्पनिक है न वास्तविक । वह एक शब्द में कहा जाय तो आनुभविक है। यह स्मरण रखने 
की बात है कि बल जगत्‌ के अनुभूत होने पर नहीं, बल्कि अनुभविता के उस जगत्‌ में होने पर है। 
यही कारण है कि कभी-कभी जगत्‌ का चित्र बहुत गणितात्मक सा लगने लगता है। सौन्दयं के 
वर्णन भी ऊपरी दृष्टि में ककीर मे बंधे दिखते हे । गहराई मे जाने पर ही यह पता चलता है कि 
रेसे वर्णनों में बंधे उपमान केवल साधना का काम देते हें । वे माध्यम मात्र हे जिनके सहारे “इद- 
मित्यम्‌' रूप में अतिर्वंचनीय अतुभविता व्यक्त होती है। वे बार-बार दुहराए इसलिए जाते हूँ कि 
अयंग्रहण करनेबाले को बाहर क वैशिष्टथघ पर अधिक भटकना न पडे । इसका सबसे बडा प्रमाण 
है ध्वात-मुद्राओं का व्यक्त करनेवाली मूत्तियाँ | इन मूत्तियों में कौन आयुध किस हाथ में होगा, 
नेत्र, हाथ और पैर की मुद्रा किस प्रकार की होगी, शरीर का भग (लोच) किन-किन जोडो पर 
होगा, उप्णीश की रचना किस प्रकार की होगी और पाश्वंबर्ती या अधोवर्ती अनुचर और वाहन 
कौन से होगे, इन सबकी निश्चित व्यवस्था है । वह व्यवस्था शिल्प, नृत्य, नाट्य, साहित्य, धर्म- 
साधना, सर्वत्र सर्वेमान्य हे । कलाकार की प्रतिभा की परीक्षा इन निश्चित विधानो में ही नूतन अर्थ 
को अच्छी तरह अभिव्यक्त करने में है। इस प्रकार प्राचीन भारतीय साहित्य और कला में अर्थ 
न तो अगविशेष में केन्द्रित है और न एन्द्रिय-प्रहण में सीमित । वह अर्थसवेदन से शब्दाकाश में फेका 
गया प्रनिक्षेप है । 

दूसरा उल्लेखनीय प्रकार है दिककालातीत बोध । पश्चिमी साहित्य में स्वभावत एक गृहीत 
क्षण मिलेगा या विद्युल्लेखा की एक कौध मिलेगी या दूसरे शब्दों में, कार की सीमा की सजगता 
मिलेंगी और देश के बैशिप्टय का आग्रह । पश्चिम का साहित्य इसीलिए ऐतिहासिकता से ग्रस्त है। 
वह ईश्वरपुत्र ईमामसीह को भी ऐतिहासिकता से मुक्त नहीं कर पाया। प्राचीन भारतीय साहित्य 
में इतिहास और मिथ” पर्यायवाची हूँ और साहित्य के आराध्य जन इसीलिए इतिहास से मक्‍त हें । 
इसीलिए वाल्मीकि के राम और भवभूति के राम में कोई विरोध नही है, क्योकि राम इतिहास- 
निरपेक्ष व्यक्ति हे | वे निरन्तर सत्य है । इसीलिए भारतीय साहित्य मे एक क्षण पर नहीं, क्षणो की 
सत्तानवाही धारा पर और जीवन के गतिशील प्रवाह पर बल है। कमल और हसमिथुन की पट्टिका 
के हारा कला में और अनेक जन्म-जन्मान्तर तक चलनेवाले व्यापार के द्वारा कला-साहित्य' में, एक 
प्रदीप से प्रवतित होनेवाले दूसरे प्रदीप की शुखला के द्वारा काव्यों में इसीकी अभिव्यक्ति की गयी 
है । जिसको पश्चिमी आलोचक ऐतिहासिक बोध का शोचनीय अभाव कहते हे वह सस्क्ृत साहित्य की 
कमजोरी नही, इस माने मे, शक्तित है कि इतिहास का मूल्य सूचना देने तक सीमित है और साहित्य का 
प्रयोजन सूचना से ऊपर उठना है। प्राय जो सूचवाएँ निष्कर्ष के रूप में निकाली भी जाती हे और 


ड़ पं० सुरतिनारायण सणि त़िपाठी अभिमसस्वन-प्रस्थ 


जिनके आधार पर वैदिक युग, महाभारत युग, रामायण युग जैसे वर्गीकरण कर लिये जाते हें वे 
स्वयं में सूचनाएँ नहीं हे, कम से कम कालविशेषबद्ध सूचनाएँ तो नहीं ही हैँ । युग-विशेष का बाता- 
वरण कहना भी जहाँ अभिप्रेत है वहाँ युग काल का बोधक नही, वृत्ति का बोधक है । ऊपर जो कहा 
गया है उसका अभिप्राय यह नहीं कि कालचक्र की एकदम उपेक्षा ही सस्क्ृत-साहित्य में है। इसके 
विपरीत वहाँ कारूचक्र के प्रवाह की बहुत प्रखर अभिव्यजना मिलती है, क्योकि वह प्रवाह मानव-जीवन 
के प्रवाह से सम्पुक्त है। ऋतुचक्र का, सवत्सर का जीवन के साथ एकीकरण है, क्योकि दोनो ही 
यश् के साधन हैं और सारा जगत्‌ यज्ञ की प्रक्रिया है। जो यज्ञ नहीं मानते वे धर्मचक्र मानते हे। 
हाँ, काल को एकदम अलरूग स्वतन्त्र और निरपेक्ष माननेवाले दर्शन भी कम हूँ और साहित्य-साधक 
तो और भी कम । इसी प्रकार लेइड्स्केप में जिस दिक्सीमा का रहना आवश्यक है उसका प्राय 
अभाव-सा ही सस्क्ृत-साहित्य में मिलता है । जैसे भारतीय शिल्प और चित्रकला मे प्राकृतिक 
पृष्ठभूमि का चित्रण होता है वैसे ही साहित्य में भी प्रकृति-बर्णन मूल वर्णन से अलग न होकर 
उसके शीर्षस्थ 'रहता है। कारण यह है कि प्रकृति-वर्णन का उद्देश्य वस्तु का उतना उभारना नहीं 
है जितना कि उसको ओतप्रोत करना । दूसरे शब्दों मे, अगर कहा जाय कि उसमे खण्ड-दृष्टि नहीं 
है, जीवन, धर्म, ईश्वर, ससार या प्रकृति की कोई अलूग सीमा नहीं है। एक ही सत्ता के ये विभिन्न 
पहलू है । प्रकृति व्यवहार मे जड नहीं है और वह भी चंतनन्‍्य से उतनी ही ओतप्रोत है जितना कि 
मनुष्य । साथ ही प्रकृति चरमसाध्य भी नहो है। प्रकृति के अन्दर इसीलिए रमकर' भी, उससे 
ग्रहण कर भी, उसको अपने में अधिव्ठित कर भी अपने चैतन्य से उसको प्रक्षालित करने का चैतन्य 
सस्कृत-साहित्य में वर्तमान है। प्रकृति के दान से सन्तुष्ट रहना सस्कृत-कवि ने नहीं सीखा । यह 
तो देश का एक अर्थ हुआ। शुद्ध भौगोलिक अर्थ में भी देश का बोध एक मीमा के रूप में न होकर 
सीमातीत विश्व के सदृश अभिव्यक्ति के रूप में है। हिमालय भारत का मानदण्ड नही है, पृथ्वी 
का मानदण्ड है। गया उत्तर भारत की' नदी नहीं है, तीन लोको में प्रवाहित होनेवाली शुचिता 
की धारा है । विन्ध्याटवी भारत की ही मेखला नही, समस्त भूमण्डल की मेखला है। भारत का 
निर्धारण प्राचीन सस्क्ृत-साहित्य में केवल कुछ भौगोलिक नामो की सूचियो से नहीं। निर्धासण है 
एक विशाल कुल की कल्पना के द्वारा जिसमे पर्वत-नदी से लेकर देव-किन्नर तक, पशु-पक्षी से लेकर 
वनस्पति तक सभी बराबर के साझ्षीदार हैँ । भारत की सीमा का निर्धारण मुख्यण आचरण और 
आचरण में एकान्त निष्ठा से है। इसी कारण बह तप और कर्म की भूमि है। वह एक सदैव चढा 
हुआ धनुष है, जगती हुई यज्ञ-देवी है । वह भौगोलिक आकार से काफी ऊपर उठा हुआ मानवीय 


विश्वास का आकार है। 
तीसरा प्रकार है पुरुषवाद | यह पुरुषबाद मानववाद से इस माने में भिन्न है कि पुरुष सश्ञा 


से बोध मनुष्य मात्र का न होकर देव, असुर, यक्ष, गन्ध, विद्याधर, पशु, पक्षी, वनस्पति--इन सभी 
चैतन्य, प्रवहमान पिण्डों का होता है और इन सबमे एक अखण्ड प्रवाह देखना ही सस्क्ृत-साहित्य 
का परम पुरुषार्थ है। इसी दृष्टि से भागवत में यह कहा गया-- 

न यद्दचश्चित्रषद हरेयशो जगत्पवित्न प्रगणीत कहिचित । 

तद्ायस लीथंमुबन्ति मानसा न यत्न हँसा निरमन्युशिक क्षया' ॥। 
वह वाणी व्यर्थ है जिसने जगत्‌ को पवित्र करनेवाले हरि की कीति-गाथशा नहीं गायी। उस काव्य 
में कौओं के काँव-काँव का बसेरा भरे हो जाय मानसावगाही हसो का लीला-केन्द्र नही हो सकता। 


संस्कृत-साहित्य की पृष्ठभूमि और विशिष्टता भर 


इसके पीछे निहित अर्थ वस्तुत. यह है कि शब्दार्थ की रमणीयता व्यजक हैं अनन्तता और अखण्डता 
की यशोगाथा की | पुरुषबाद का अर्थ है लोकातीत विराट पुरुष की प्रतिष्ठा । वह पुरुष हब्य, होता 
और आहुति--तीनो एक साथ है। कश्मीर शैवदर्शन की भाषा में प्रमाता, प्रमेय और प्रमाण तीनो 
एक साथ है। भक्ति की भाषा में उपास्य, उपासना और उपासक तीनो एक साथ है। मानववाद 
तो इस पुरुषवाद का एक वामन' रूप है जो अभिमानी को छलने भर को है। कहा जा सकता है 
कि यह पुरुष सस्क्ृत-साहित्य में भी बहुत विरल है, क्योकि सस्क्ृत-साहित्य मे राजवशो के वर्णन 
है, भौतिक जीवन के बिलास हे, विषय-बासना है। इन सबमे कहाँ तक पुरुषबाद का अर्थ खीचतान 
कर निकाछा जा सकता है। इस शका का समाधान यह है कि पुरुषबाद की यह कल्पना सुख-दु ख, 
राग-द्वेष, ऐन्द्रिय-इन्द्रियातीत जैसे दन्द्रों की कल्पना से ऊपर है। इन द्वन्हों का अस्तित्व काव्या- 
स्वाद से भिन्न धरातल पर स्वीकार करते हुए भी काव्यास्वाद के धरातल पर काव्यास्वाद में ही 
विलीन कर दिया गया है। यही ससस्‍्क्ृत साहित्य-शास्त्र का रसवाद है। रस के व्यजक पदार्थ इस 
जगत्‌ के हैं, सामान्य अनुभव के हें और तब भी उनसे जो व्यजना होती है वह इस जगत्‌ की सीमा 
के विगलन रूप में होती है। जब तक काव्य इस व्यजना को देने मे समर्थ नहीं है तब तक वह 
उत्तम नहीं कहा जा सकता । रस मौलिभूत प्रयोजन है। वस्तु या नेता इसके साधन हैँ । बहुधा 
रस कहने से चित्तवत्ति क॑ जो बोध होता है वह आभास मात्र है और जहाँ आभास नही है वहाँ 
रसता की प्राप्ति नहीं है। रेसे स्थल साहित्य में काफी मिलते हे । रस के स्थल से सख्या में ज्यादा 
ही मिलते हँ पर इससे रस की मूर्धन्यता मे कोई क्षति नहीं होती, क्योकि ये अरसफलताएँ अप्राप्त 
सफलता की ही ओर इंगित करती हें । इसलिए रस साहित्य का आराशध्य-सौन्दर्य (कुमाररवामी के 
शब्दों में आइडियल ब्यूटी) है। रस-सिद्धान्त ही साहित्य के चरित्न और वस्तु को सहजता प्रदान 
करता है। बाणभट्ट इसी को 'रसेन शब्या स्वयमध्युपागता' के द्वारा कहा है। रस अनुभव की एक 
समानान्तर स्थिति है और वैषयिक अनुभव की न तो वह विरोधिनी है और न अनुवर्टिनी | वैषयिक 
अनुभव से असपृकतता टी० एस० ईलियट की दृष्टि मे भी आदर्ण की स्थिति है--भोवता 
और रचयिता में भेद है। यह भेद जितना ही बडा होता है कला उतनी ही महनीय होती है।” 
पर ध्यान देने की बात यह है कि ईलियट ने जहाँ भोक्‍्ता और रचयिता--दोनो स्थितियो की बीच मे 
दूरी बढाने पर बल दिया है वहाँ भारतीय विचारको ने दूरी या सान्निध्य की चिन्ता ही नही की है, 
क्योकि रचयिता भी भोक्‍त, है और रचना भी भोग है। रचयिता में रचयिता का अह रहता है, 
पर रस के भोक्‍ता में भोक्‍ता का अह नहीं रहता। वे अपने शिल्पी, चित्रकार, कवि या कथाकार 
स्वयभ्‌ माने जाते हूँ और उनकी कला शिव की, आनन्दशक्ति की, अभिव्यजक सबेकतृंत्व रूप 
क्रियाशक्ति मानी जाती है, जिस क्रियाशक्ति में मन, बुद्धि, अहकार और अन्त करण समा जाते है । 
कला सन्धिनी शक्ति है, पर यह सन्धान स्थापित करती है शिव और साधक के बीच न कि मनृष्य 
और उसकी दुर्बलता के बीच | 


चौथा प्रकार है शिव-दृष्टि | कही-कही इसका निषेधमुख से शिवेतरक्षति” के रूप में प्रति- 
पादन हुआ है और कही-कही विधिमुख से हुआ है छोकमगल के रूप में। पर यह शिवदृष्टि सर्वत्न 
है । अभिनवगुष्त ने सबसे ऊँची प्रतिभा को शिवा कहा है। परशुराम-कल्पसूत्र मे शिव के रूप में स्वय 
साधक है जो होता और अग्नि दोनों बनता है | भ्श्न उपनिषद्‌ में बहुत पहले ही कहा जा चुका है--- 


५६ पं० सुरतिनारायण मणि ल़िपाठो अभिनन्‍वन-प्रन्य 


या ते तनुर्वाचि प्रतिष्ठिता या श्रोत्रे या च चक्षुषि । 
या च मनसि सन्‍्तता शिवं तां वुरु नोत्कमी ॥। 

तुम्हारा शरीर जो तुम्हारी बाणी मे, श्रुति में, दृष्टि में और तुम्हारे मन मे प्रतिप्ठित है उसको 
शिवमय करो, उसके बाहर उछल-कूद' न करो । देह को इसलिए सस्क्ृत-साहित्य में सहजात पाप 
(ओरिजिनल सिन) नहीं माना है, इसे आनन्द का अधिष्ठान माना है-- आनन्द ब्रह्मणों' रूप तद्धिं 
देहे व्यवस्थितम्‌” (परशुराम कल्पसूत्र) | इसीलिए सस्क्ृत-साहित्य मे आध्यात्मिकता का कोई नारा 
सुनने को नहीं मिलता । आधुनिक भारतीय साहित्य में अध्यात्मवाद पश्चिम की देन है। देह को 
शिवमय बनाने पर जो बल है वही मगलान्त कल्पना का मूल है। दुख में अन्त वही होगा जहाँ 
देह या दृश्य जगत्‌ एक अकाम्य और पारमा्थिक दृष्टि से प्रतिकूल स्थिति है। इसी सिलसिले में 
बात आती है अशिव की क्षति की । प्रश्न है कि अशिव है क्‍या ? शिव का प्रतिषंधी है या शिव से 
इतर है। उत्तर मिलता है, शिव से इतर है, क्योकि शिव का प्रतिषेध तो कही है ही नही और शिव 
से इतर होते का अर्थ है शिव से केन्द्रानुसारी होना । शिव की कल्पना भारतीय सस्कृति की सुन्दर- 
तम कल्पना है। वे योगोश्वर हे अर्थात्‌ वें उस बडे योग के साधक हें जो समत्व (समत्व योग- 
मुच्यते-गीता ), कुशलता (योग करमंसु कौशलम्‌ ), चित्तवृत्तिनिरोध (योगश्चित्तर्व॒त्तिनिरोध --योगसूत्र ) 
इन सभी अर्था में प्रयुक्त होनेवाले योग से युक्‍्त हे । इस याग का फ्ल है आत्मा और जगत्‌ का 
ब्रह्म में विकघन, शक्ति के साथ सामरस्य, अपने कचुकों से पूर्ण स्वातत्य, जगत्‌ के तारक 'रामनाम 
में स्थिति, अमृतकला का स्फुरण और त्रितापनिवारिणी गगा के हारा अभिषेक | साहित्य में शिव 
दुृष्टिट को बात जब हम कहते हूँ तो हमारे सामने रहती है शिव से उपलक्षित होने वाली समग्र 
साधवा । तथोवत की, गृहस्थ-आश्रम की, गुरु-लसेवा की, सत्यपालन की, त्याग की आर लोक-सग्रह 
की | इसोके कारण तय और तपोवन की महिमा है, जीवन का अखण्ड बोध है, व्यप्टि और समष्टि 
में सामजस्य है और धर्म का जीवन से इतना लगाव है। 

पश्चिमी साहित्य का जो इतना मान है बह इसलिए कि संघर्ष की विवशता साहित्य को 
अभिभूत किये हुए है और इस संघर्ष को ही उदात्त बताकर जीवन में साथंकता छाने की कोशिश की 
गयी है। वहाँ भी कल्याण-भावना है पर कल्याण अक्लतार्थ होकर ही तीज्र है। वहाँ कल्याण दुख से 
वित्त के परिष्कार में है, सुख के सस्कार में नहीं। इसीलिए वहाँ नैतिक निरपेक्ष इस प्रकार के 
मात-पबर्य होते रहते हे । सस्कृत-साहित्य मे शिव की स्थिति लोकोत्तर स्थिति है, अतिकामी (ट्रान्से- 
ण्डरेण्टल) स्थिति है, उस प्रकार के मान-सघर्ष की सम्भावना भी यहाँ नही रही । 

सस्कृत-साहित्य का पॉँचवाँ वैशिष्टय (जों सबसे अधिक चौकानेवाला है) विवेक है। मयूर- 
वाहनी सरस्वती तो उत्तरकालीन शब्दाडम्बर की प्रवृत्ति की द्योतिका है, हसवाहनी सरस्वती ही सस्कृत 
की कृतियो की आराध्य है। इसीलिए हस बामपुरुष मेंध को पथ दिखलाता है, शारदा की अगवानी 
करता है, वेद अर्थात्‌ ज्ञान का रक्षक विष्णु-अवतार बनता है। हस विवेक का प्रतीक है और भारत 
की सर्वशक्‍्ला सरस्वती का वाहक बनने में समर्थ है। यह अवश्य है कि यह विवेक सद-असद्‌ या 
धर्म-अधर्म का उतना नहीं जितना परमार्थ-सत्‌ और व्यवहार-सत्‌ का है । यह धर्मं-अधर्म के प्रपत् को 
परमार्थ से विविक्त करता है। जिन लोगो की दृष्टि सस्कृत-साहित्य मे भौतिक विलास, उद्दाम 
ज्यूगार और निभृत प्रेमलीला मात्र पर जाकर टिकती रहती है उन्हें यह भी स्मरण करना चाहिए 
कि प्रेम की तीज़ता का निरूपण इतने स्वाभाविक रूप में इसलिए कराया गया है कि-- 


संस्कृत-साहित्य को पृष्ठभूमि और विशिष्टता भ्र्छ 


दु सहो्रेष्ठविरहतीब्रतापधुताशभा 

ध्यानप्राप्ताच्युताश्लेपनिषृत्या क्षीणमगला । 

तमेव परमात्मान जारबुद्ध्यापि सज्जता 

जहुर्गणमय देह सद्य प्रक्षीणबन्धना ॥। 
वह तीव्रता पुण्य-अपुण्य दोनों का क्षय कर सके, परमात्मा से सगत कर सके | यहाँ विवेक है आत्मा 
और अनात्मा मे । कालिदास के काव्य में पावंती का पर्याप्तचन्द्रेव शरत्‌ त्रियामा' के रूप में चित्रण 
प्रेम की धौत शुत्रता का चित्रण है, भवभूति की सीता की दुग्धकुल्येव' दृष्टि से श्रम का अभिषेक 
सीता में निहित अमृतकला का ही छिडकाव' है, बाणभट्ट की कादम्बरी और श्रीहर्ष की दमयन्ती के 
प्रेम मे भी जो एकनिष्ठता है वह विवेक को बिसरा कर नहीं, क्योकि ये दोनो नायिकायें मर्यादा 
का अतिक्रमण न करती हुई भी एकनिष्ठ रह जाती हूँ । विवेक के इस स्वर के ही कारण उत्तम 
नायक उद्धत नहीं, प्रशान्त नहीं, ललित नहीं, उदात्त है। विवेक फी पुकार पर ही काम भस्म होता 
है और तप रूप की अवन्ध्यता छाता है । इसीके कारण रोमाटिक प्रवुत्ति का लगभग अभाव सा 
दीखता है सस्कृत-साहित्य की मुल धारा में। एक छोटी-सी धारा है रोमाटिक प्रणय-गाथा की, पर 
वह भी विवेक की चौडी धारा में आकर विलीन हो गयी है। यह विवेक ही सस्कृत-काब्य के 
मानव का मस्तक देवता के सम्मुख युद्ध में उन्नत रखता है। रुघु, अर्जुन, नल और राम इसीलिए 
ता सस्कृत-साहित्य को मानवी परिकल्पना के प्रतिमान बन गये हें। पर इतना है कि वह विवेक 
ताटस्थ्य का विवेक नहीं, यह तादात्म्य लानेबाला विवेक है। यह आरोपित भी नही है, यह अन्त - 
करण का सहज विवत्तन है। यही यह पश्चिमी बौद्धिकतता से (जों कभी-कभी क्‍या प्राय बहुत 
निर्मम है) और चीनी निश्चिन्तता से बिलग है। 


अ्रह्मी अथवा आश्यी-वैदिक माथधा और लिपि 


डॉ० विश्वम्भरहरण पाठक 


ब्राह्मी (प्राकृत बभी) णब्द लौकिक सस्कृत से साधारणत एक लिपि का अभिधान' है, किन्तु 
कही-कही पर भाषा के अर्थ में भी प्रयुक्त होता है। 

ब्राह्मी की व्युत्पत्ति ब्राह्मण और जैन-परम्पराओं में पौराणिक कंथाओ के आधार पर की गयी । 
नारद-स्मृति में ब्रह्मा के द्वारा प्रणीत होने के कारण इसे ब्राह्मी का नाम दिया गया ॥ चीनी विश्व- 
कोष (सन्‌ ६६८ ई० में निर्मित) फा-युअन-च-लिन को भी यह परम्परा ज्ञात थी, क्योंकि उसके अनुसार 
दो भारतीय लिपियाँ ब्राह्मी एवं खरोप्ठी क्रमश. ब्रह्म एवं आचार्य खरोणप्ठ के द्वारा प्रणीत हें एऐ 
ब्रह्मा एवं ब्राह्मी व्याकरण के नियमो से सम्बद्ध है ही, हिन्दू देवता-मण्डल मे ब्रह्मा की शक्ति का नाम 
भी ब्राह्मी ही है । 

जैन-परम्परा में ब्राह्ये लिपि एवं भाषा आदि तीथंकर ऋषभनाथ ने अपनी ब्राह्मी नाम की 
पुत्री के लिए प्रणीत की । अभयदेव सूरि ने भगवती सूत्र! और समवायाग सूत्र” की टीकाओ में उपर्यक्त 
परम्परा का उल्लेख किया है ।* 

किस्तु ये दोनो परम्पराएँ कथात्मक हे, अत काल्पनिक हैं । आचाय॑े डॉ० राजबली पाण्डेय का 
कथन है कि यह लिपि भारतीय आर्यों के द्वारा ब्रह्म अर्थात्‌ वेद के सरक्षण के लिए निर्मित हुई और 
प्रमुखतया ब्राह्मणों के द्वारा वैदिक परम्परा को जीवित रखने तथा आनेवालछी पीडियो में मोखिक और 
लिखित रूप से सकान्त करने के लिए प्रयुक्त हुई ।* ब्राह्मी का ब्रह्म से सम्बन्ध ही युक्ति-सगत है । 

परबवर्ती साहित्य में ब्राह्मी शब्द ब्रह्म (परम तत्त्व) से सयुकत है । कलचुरि अभिलेखो का प्रारम्भ 
बरहा' के नमन से होता है, फिर शिव-रूप ब्रह्म की स्तुति और बाद मे ब्राह्मी का उल्लेख है ।" भगवद- 
गीता में भी क्षाह्मी स्थिति का वर्णन ब्रह्म को दृष्टि में रखकर किया गया है ।( अन्यत्र" भी ब्राह्मी शब्द 
इसी प्रसग में उपलब्ध होता है; किन्तु ब्रह्म का अर्थ यहाँ वेद से नहीं लिया जा सकता । 


* वही, पृष्ठ १८। 

है तथा बंभित्ति! ब्राह्म, आदिदेवस्थ भगवतो बुहिता ब्राह्मी वा संस्कृतादिभेदा वाणों 
तासाओित्य तेनेव या दइशिता अक्षररखनप्रक्रियाः सा ब्राह्मी लिपि: ४” अभयदेजसूरि-कृत 
समसवायांग सुत्र' फी टीका । “बंभीए लिविए” लिपिः पुस्तकावावक्षर-विन्यासः, सा चाष्टादश 
प्रकारापषपि भ्रीमन्ननयजिनेन स्वसुताया श्राह्मीनासिकया दर्शाता तलो ब्राह्मीत्यभिधोयते । 
अभयवेजसूरिकृत 'सगवती सूत्र! की टीका । 

* डॉ० राजबली पाण्डेय : इण्डियन पेलियोप्राफी, पृष्ठ ३४, वाशणसी, ५२। 

५ कार्पस इंस्किप्शन्स इण्डिकेरस ४, पृष्ठ २५५, श्छोक २ । 

९ गीता २, ७२, शाॉंकरभाष्य--ब्राह्मी-अह्मणि मता । 

गोपथब्राह्मम--१, १, १६॥ 


ब्रह्मी अथवा ग्राह्यो-वेदिक भाथा और लिपि घ्र्€्‌ 
ऋग्वेद (९, ३३, ५-६) में ब्रह्मी' शब्द आया है - 


तिस्‍्लो वाच उदीरते गावो मिमन्ति घेनव. । 
हरिरेति कनिनत्रदत्‌ ॥। 

अभि ब्ह्मीरनूषत यह्ली ऋतस्य मातर । 
ममेज्यन्त दिव शिशुम्‌ ॥। 


(सायण के अनुसार--ऋक्‌, यजु एवं साम की त्विविध स्तुतियाँ उतचचरित हो रही हूँ। प्रीति- 
दायक गाये दोहन के कारण आवाज कर रही हे । पीत वर्ण का सोम स्वर करता हुआ कलश मे भ्रवेश 
करता है । ब्राह्मण-ओ्रेरित महान्‌ तथा यज्ञ-निर्माल्री स्तुतियाँ स्तवन करती हेँ। देवताओं का शिशु 
परिमृष्ट होता है।) 

यहाँ 'ब्रह्मी' के साथ ही यह्नवी' शब्द ऋत्‌ की माताओं का विशेषण है । वेदिक 'यह्ती' और अवस्ता 
का 'यज्वी” एक ही शब्द के दो रूप हें । अबस्ता मे (यश्न, १३१, ८) ज रस्थुसत्न की कनिष्ठा पुत्ती का 
नाम यज्वी था। फ्रेड्च विह्ाान्‌ रेनू के अनुसार यह (यजू ) “यजुष पुत्नो' (फरहगे ओ इम, ३६) का 
ही रूप है जिसमे 'पुथो' शब्द हटा दिया गया और इसलिए यजुष्‌ शब्द ही “युवक पुत्र' का अर्थ 
द्ातित करता है ।* ऋग्वेद मे नदियों, सूर्य के हरिताश्य (५, ४१, ७) उषा तथा रात्ति के विशेषण के 
रूपमे यह्ला और यजह्ली शब्द आते हूँ | पाश्चात्य बैदिक घिद्वान्‌ प्रसण और वेद-अवेस्ता के तुलनात्मक 
अध्ययन से इस शब्द का अर्थ युवक-युवती' करते हें, यद्यपि सायण के भाष्य मे “महान, “महती' 
पर्याय है 

ग्रही विशेषण की सज्ञा ऋतस्य मातर” भी अनिश्चित और विवदनीय अर्थ रखनेबाला 
वाकक्‍्याश है । द्विवचन में ऋतस्य मातरौ' कभी “रोदसि-द्यावापृथिवी' (६, १०२, ७, १०, ५६, ८, ६, 
१७, ७) और कभी उषा और नकक्‍त' (१, १४२, ७, ४५, ४, ६५) के लिए ऋग्वेद मे आया है। 
बहुवचनन ऋतस्‍स्य मातर ' केवल इसी ऋचा में प्रयुक्त हुआ है। सायण के अनुसार यज्ञ की निर्मात्नी 
स्तुतियाँ' (ब्रह्मी) इसका अर्थ है। पाश्चात्य विद्वानों के पास इसकी निश्चित व्याख्या नहीं । 

बअह्यी' शब्द का अर्थ ज्ञात करने के लिए अधिक सहायक है तिस्रो वाच”। यह ऋग्वेद में 
प्रस्तुत ऋचा के अतिरिक्त तीन बार (६, ५२, ६ ६७, ३२४, ७, १०१, १) आया है। सायण इसका 
अर्थ ऋग्यजुसामात्मिका स्तुतिख्पा' करते है । एक स्थान पर (७, १०१, १) ट्रतविलूम्बितमध्यम- 
क्षेदेन तिविधा वाच, के रूप से उनकी व्याख्या है। यह अर्थ एक स्थान पर गेल्डनर स्वीकार करते 
है ।* किन्तु ल्यूइस अपनी सद्य प्रकाशित पुस्तक वरुण' में सप्तम सण्डल की ऋचा (१०१, १) की 
व्याख्या करते हुए 'तिस्रो बाच ' का अर्थ 'तीन दिव्य नदियाँ करते हैँ ।!” पुस्तक के सम्पादक एल्सडॉर्फ 
प्रस्तुत ऋचा (६, ३३, ५) में प्रश्ववाचक चिह्न के साथ टिप्पणी करते है कि ऋक्पाट, गायो का 
सिमसियाना और सोम का अभिषव के कारण स्वर करना तीन बोलियाँ (?) हूं । 


'ब्रह्मी' शब्द की व्याख्या सायण के मतानुसार है--'ब्राह्मणप्रेरिता स्तुतय.' | पाश्चात्य बैदिक 


5 बुलेडिन ऑब वि स्कूछ ऑव ओरियण्टल ऐंड आफ्रिकन स्टडीज़, जि० २०, पुष्ठ ४७५। 
* ऋग्वेद, ७, १०१, १ का अनुवाद : हा्जड ओरियण्टल सीरीक्ष में प्रकाशित ॥ 
२० हयूडसे : “वरुण, पृष्ठ ३६२, ६६२॥ 


६० प० सुरतिनारायणसणि व्रिपाठो अभिननन्‍्वन-प्रन्य 


विद्वानों के लिए यह शब्द एक प्रहेलिका है । ओल्डेनबर्ग इसके व्याकरण की दृष्टि मे असामान्य रूप के कारण 
कल्पना करते हे कि यह्ली' के साथ प्रयुक्त होने के कारण उसके तौर पर ही ब्रह्मी' शब्द का ऋषि ने 
उपयोग किया ४ रेनू भी इसकी निस्सदिग्ध व्युत्पत्ति देने मे असमर्थ हैँ । उनके अनुसार यह सदिग्ध है 
कि ब्रह्म! का स्तीलिंग ब्रह्मी' है--यद्यपि इसकी सम्भावना की जा सकती है। जिस प्रकार 
'अथवंत्‌' और “अथर्वी' शब्द प्राप्त होते हे वेसे ही 'ब्रह्मन'! और 'नब्रह्मी' शब्द भी हे ॥* गेल्डनर 
ब्रह्मी' को सस्‍्वीलिंग मानकर, उसका अर्थ स्वी-स्तोता-गण' करते है । एल्सडॉफ पहले इसको प्रस्तुत 
ऋचा में गायों का विशेषण मानते हे, किन्तु टिप्पणी में प्रश्नवाचक चिह्न के साथ ऋक्‌-पाठ' भी 
तीन बोलियों में एक स्वीकार करते हें । 

एल्सडॉफ यद्यपि प्रश्वाचक चिह्न के साथ 'तिस्नों वाच 'की व्याख्या करते हे तथापि प्रसंग में 
उनका अर्थ ही ठीक उपयुक्त लगता है । तीन बोलियो--गायोका मसिमियाना, सोमाभिषव का रच और 
ब्रह्मी--में ब्रह्मी भी एक वाक्‌' है। ब्रह्मी का चाहे गेल्डनर का अर्थ स्वी-स्तोतावृन्द' स्वीकार किया 
जाय, चाहे सायण का 'ब्राह्मण-प्रेरिता-स्तुतय ', किन्तु प्रसग में उसका वाक्‌' से सम्बन्ध प्रतीत होता है । 

अत बह्ञयी-बवाक' का अर्थ प्राचीन भाष्यकार तथा भाषा-विज्ञानविद्‌ भी नहीं दे सकते । ब्रह्मी- 
वाक्‌!' का महाभारत मे प्रयोग है । अपरिचत ययाति से देवयानी ने प्रश्न किया-- 

राजवद्‌ रूपवंपो ते, ब्राह्मी-वाच विभाष च। 

को नाम त्व कुतश्चासि, कस्य पुत्रश्च शस में 
“राजवद्रूपवेष' एव ब्राह्मी-वाक्‌ के सहसगति की जिज्ञासा का प्रतिउत्तर-- 

ब्रह्मचर्यंण वेदों मे ऋन्सनों शरुतिपथ गत । 

राजाह राजपुत्रण्च ययातिरिति विश्वुत ॥ 

“राज9त्र' होते के कारण राजवद॒वेष और समग्न बेद के अध्ययन करने के कारण नब्राह्मीवाक्‌' मे 
सभाषण । ससस्‍्कृत में छौकिक बोलना राजा के लिए असगतिजनक नही, परन्तु वैदिक सस्कृत में ? 
तभी तो बेदों में कृस्न. श्रुतिपषण गत कहकर समाधान दिया गया। अन्यत्र भी महाभारत मे ब्रह्म और 
ब्राह्दी शब्द बैदिक मन्त्र भाषा के लिए प्रयुक्त हुए हैँ +- 

अहन्त्वा वर्धेयिप्यामि ब्राह्म मत्े सनातने ५ । 

शान्तिपर्व के वर्ण-धर्ं-प्रसग मे भी ब्राह्मी शब्द बैदिक भाषा के लिए प्रयुक्त है--- 

इत्येते चतुरो वर्णा येषा ब्राह्मी सरस्वती । 
विहिता ब्राह्मणा सर्वे लोभादज्ञानता गता *।। 

सम्भवत ब्रह्मी-ब्राह्मी का अर्थ मूलत वैदिक भाषा और उससे सम्बद्ध लिपि एवं अक्षर-प्रक्रिया ही 

हो । इस अर्थपरम्परा का मरू ऋग्वेद तक जायगा तभी क्लाह्यी-लिपि का उद्भव भारत मे माना जा सकेगा। 


7 बही--प्रष्ठ ४३३, टि० २। 

₹ अन्य उद्धरणों के लिए देखिए डॉ० बी० एम० डॉ आप्टे का काणे कोमेमोरेशन जाल्पर्मा 
सें प्रकाशित वेदिक साहइटेशंस इन दि महाभारत । 

रै३ उद्योग, १६, ८ ॥ 

१४ शान्ति-पर्द पृष्ठ, १५ । 


ओकृष्ण का लौकिक चरित : एक विदलेषण 


बलदेब उपाध्याय 
श्रीकृष्ण के लौकिक चरित को महत्ता 


बृन्दावनविहारी नन्दनन्दन श्रीकृष्णचन्द्र के अलौकिक व्यक्तित्व की इतनी अधिक चर्चा भक्ति- 
साहित्य तथा क्ृष्णकाव्यों में है कि उनका लौकिक व्यक्तित्व आलोचको तथा सामान्य जनो की दृष्टि 
मे एक कझ्रकार से ओमल ही रहता है--सत्ता होने पर भी बह अमत्ता के साम्राज्य में ही अधिकतर 
विचरण करता दिखाई देता है । भक्‍तों वी उधर दृष्टि ही नही जाती कि उनका लौकिक जीवन भी उतना 
ही भत्य तथा उदाकत्त था जितना उनका अलौकिक जीवन मधुर तथा सुन्दर था। पुराणों मे, विशेषकर 
“्रीमद्भागवत' में, श्रीकृषण परमैश्वर्यमण्डित, निखिल ब्रह्माण्डगायक, अघटितघटनापटीयान्‌ भगवान्‌ के 
रूप मे चित्रित किये गये हें । व वाणी के णएरमवर्णनीय विषय माने गये हे । जो वाणी श्रीकृष्ण के 
चरित्र का वर्णन नहीं करती, बह वायसतीर्थेके समान उपेक्षणीय तथा गर्हणीय है, हसतीर्थ के समान 
झलाघनीय तथा आदरणीय नहीं-- 


न तद्वचश्चित्रपवद हरेय॑शों 
जगत पवित्न प्रगुणीत कहिचित्‌ । 
तद्ध्वाडक्षतीथ न॒ तु हससेवित 
यत्राच्युतस्तत्न हि साधवोमछा ।। (भागवत १२९।१२९।५० ) 


यह कथन कृष्णचन्द्र के लौकिक चरित्र के अनुरोध से भी सम्बन्ध रखता है। इस अलौकिक 
चरित्र से पृथक्‌ तथा भिन्न उनका एक लौकिक चरित्न भी था जिसमे उदात्तता का कम निवास न था | 

हरिवश तथा पुराण--प्रें दानों ही जनता में कृष्ण के प्रति भव्य भावुक भक्ति के उद्भावक ग्रन्ध हें 
फलत इन दोनो में श्रीकृष्ण का अलौकिक जीवनवृत्त ही प्रधानतया प्रतिपाद्य है । लौकिक ब॒त्त के चित्रण का 
मुख्य आधार है महाभारत, जहाँ श्रीकृष्ण पाण्डवों के उपदेशक तथा जीवन-निर्वाहक मुख्य सखा के रूप में 
चित्षित किये गये हैँ । जीवन के नाना पक्षों के द्रष्टा, स्वय कार्य करनेवाले, महाभारत युद्ध के लिए 
पाण्डवों के मुख्य प्रेरफ के रूप में महाभारत उन्हें प्रस्तुत करता है। उसी स्वरूप का विए्लेपण कर 
उनकी उदात्तता तथा मधेन्यता प्रकट करने का यह एक सामान्य प्रयास है । 


श्रीकृष्ण को अद्वयता 


प्रथमत विचारणीय है कि कृष्ण एक थे अथवा अनेक ? कृष्ण के बाल्यकाए तथा भ्रीढडकारू कक 
जीवनबृत्तो का असामजस्य ही उनके अनेकत्व की कल्पना का आधार है । उनका बालजीवन इतने 
अल्हडपने से भरा है--नताच-गान, रगरेलियो की इतनी प्रचुरता है उसमे कि लोगों की विश्वास नहीं 
होता कि युन्दावन का बालकृष्ण ही महाभारत के युद्ध में अर्जुन का सारथी तथा गीता के अलौकिक ज्ञान का 


६२ पं० सुरतिनारायण मणि ल़िपाठो अभिनन्‍्वन-प्रन्य 


उपदेष्टा है । यूरोपीय विद्वानों ने ही इस असामजस्य के कारण दो कृष्णो के अस्तित्व की कल्पना की जो 
डॉ० रामकृष्ण भाण्डारकर के द्वारा समर्थित होने पर भारतीय विद्वानों के छिए एक निर्श्नान्त सिद्धान्त के 
रूप में प्रस्तुत हुआ । परल्तु श्रीकृष्ण के दो हने की कल्पना नितान्त भ्रान्त तथा सर्वथा अप्रामाणिक 
है । पौराणिक कृष्ण तथा महाभारतीय कृष्ण के चरित्र मे पार्थक्य होना तत्तत्‌ आधारभ्रन्थो की भिन्नता 
के ही कारण है। पुराणों का हलक्ष्य कृष्णचद्र के प्रति जनता की भक्ति जागरूक करना था, फलत 
अपने लक्ष्य से बहिर्मुख होने के कारण इन्होने श्रीकृष्ण के प्रौढ जीवन की लीला का वर्णन नही किया । 
पुराणों में केवल श्रीमद्भागवत ने श्रीकृष्ण के उभयभागीय वृत्तो का उचित रीति से वर्णन किया है। दशम 
स्कन्ध का पूर्वार्ड कसवध तक ही सीमित है, परन्तु इसके उत्तरार्ध में महाभारत युद्ध से सम्बद्ध कृष्णचरित्र- 
का पूर्ण सकेत तथा सक्षिप्त विवरण दिया गया है । महाभारत का प्रधान लक्ष्य श्रीकृष्ण के 
प्रौढ् जीवन की घटनाओ का वर्णन है---उन घटनाओका, जब ये पाण्डवो के सम्पर्क में आते है तथा भारत- 
युद्ध का सचालन करते हे । फलत वह उनके बाल्यजीवन की घटनाओं का वर्गन नहीं करता अपने 
उहेश्य-पूरति के बहिरग होने के कारण । परन्तु समम-समय पर उन घटनाओ का सकेत अश्रान्त रूप में 
करता है। सभापर्व मे राजसूयथ की समाप्ति पर अग्रपूजा के अवसर पर शिशपाल ने श्रीकृष्ण के 
ऊपर नाना प्रकार के लाछन जब लगाये थे, उसने उनके बालचरित को लक्ष्य कर हो ऐसा 
किया था-- 

यद्यनेन हता बाल्ये शकुनिश्चित्रमत्न किम्‌ । 

तौ वा श्ववृषभौ भीष्म यौ न युद्धविशारदी ॥॥७॥। 

चेतनारहित काप्ठ यद्नेन निपातितम्‌ । 

पादेन शक> भीष्म तत्र कि कृतमद्भुतम्‌ ॥८॥। 

वाल्मीकमात्न सप्ताह ण्यनेन धृतो चल । 

तदा गोवर्धनो भीष्म न तच्चित्र मत मम !।६॥। 

भुक्तमेतेन बह्चन्न क्रीडकी नगमर्धनि । 

इति ते भीष्म शृण्चाना. परे विस्मथमागता ।॥॥१०॥। 

यस्य चानेन धर्मज्ञ भुक्तमन्न बलीयस । 

से चानेन हत कस इल्येलन्न महादुभुतम ।॥११॥ सभापर्व, ४१ अध्याय । 

हसन पद्मों में श्रीकृष्ण की सामान्यत आश्चर्यभरी छीला का यौक्तिक उपहास किया गया है। 
सप्तम श्लोक में पूतना, केशी तथा वृषभासुर के वध का सकेत है। आटवे श्लोक में चेतनाशहित शकट के 
पैर से तोड डालने का उपहास है, नवम श्लोक बतलाता है कि कृष्ण के द्वारा गोवर्धन पर्वत का हाथ 
पर धारण करना कोई अचरजभरी घटना नहीं है, क्‍योंकि इसे चीटियो ने खाकर खोखला बना डाला 
था । पहाड के शिखर पर नाना पकवानो के भक्षण की बात सुनकर दूसरे लोग ही अर्थात्‌ मर्ख छोग 
ही आश्चर्थ मे पडते है । जिस कस के अज्न को इसने खाया था, उसे ही मार डालना अद्भुत काम नहीं 
है---यह कृतघ्नता की पराकाष्ठा है 
शिशुपाल की निन्‍्दाभरी वकक्‍तृता श्रीकृष्ण के एकत्व स्थापन में पर्याप्त प्रमाण है। यह स्पष्ट 

बतला रही है कि युधिष्ठिर के राजसूय यज्ञ में जिस व्यक्ति की अग्रपृजा की गई है, वह उस व्यक्ति से 





१ देखिए, भांडारकर : वेष्णविज्म, शेविज्म ऐंड माइनर सेक्ट्स, पूना संस्करण । 
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भिन्न नही है जिसने बाल्यकाल में पूतना, वृषासुर, केशो, नामक राक्षसों का वध किया था, गोवर्धन पव॑त- 
को हाथ पर धारण किया था तथा उसके शिखर पर उसने बहुत सा अन्न अकेले ही खा डाला था 
तथा राजा कस का वध किया था। ये श्रीकृष्ण की बाल्यकारलू की आश्चर्यरस से भरी लीलायें हे । 
फलत महाभारत की दृष्टि मे कृष्ण की एकता तथा अभिन्नता इस प्रकार समर्थित तथा प्रमाणित है। 
श्रीकृष्ण का सौन्दर्य 


श्रीकृष्ण की बाह्य आकृति, उनका सॉवला रग, उनका पीताम्बर, उनके शरीर की गठन आदि 
भौतिक शरीर उस यूग के मानवों के ही लिए आकर्षक न था, प्रत्युत गत सहकल्रो वर्षों से बह कवियों के 
आकर्षण का विषय बना हुआ है | बाल्यकाल में उनकी रूपछटा का अवलोकन कर यदि सरल ग्रामीण 
गोप-व्धुएँ तथा नगर की स्लत्रियाँ आनन्द से आप्लुत हो उठती थी, तो यह हमारे चित्त में इतना कौतक 
नहीं उत्पन्न करता ? जब हम देखते हैँ कि भीष्म पितामह--श्रीकृष्ण के पिता के समवयस्क, सो वर्ष से 
उपर वयवाले, शरशय्या पर योग के द्वारा अपना जीवन समाप्त करने के 5चछुक, इच्छामरण भीष्म-- 
श्रीकृष्ण के सामने आने पर उनके शरीर-सौन्दर्य से आकृष्ट हए बिना नहीं रहते, तो फिर श्रीकृष्ण 
के शारीरिक सौन्दर्य और आकर्षण को हटठात्‌ मानना ही पडता है । यह है उनकी प्रौढावस्था 
की घटना । इसीलिए भीष्म नारायण के रूप में श्रीकृष्ण की स्तुति करते हुए भी उनकी शारीरिक 
सुपमा का विधद सकेत करते हे-- 


विभुवनकमनीय तमालवर्ण 
रविकरगौरवराम्बर दधाने | 
वपुररूककु लाबुताननाब्ज 


विजयसखे रतिरस्तु मेनवद्या ॥। 


आशय है कि उनका शरीर त़रिशुवन सुन्दर तथा श्याम तमाल के समान सॉबला है, जिस 
पर सूर्य किरणो के समान श्रेष्ठ पीताम्बर लहराता है, और कमल सदुश मुख पर घधराली अलके 
छटकती रहती हैं, उन अर्जुनसखा कृष्ण में मेरी निष्कपट प्रीति हो । 


यह वर्णन है श्रीकृष्ण की प्रौढावस्था के रूप का और वर्णनकर्ता हे उस युग के सबसे विढान्‌ 
ज्ञानी शिरोमणि भीष्म, जिनके ऊपर पक्षपात का दोषारोपण नहीं किया जा सकता। श्रीकृष्ण 
की देह-काति सचमुच ही अत्यन्त ही चमत्कारी थी। पीताम्बर के बाह्य परिधान से वह और 
भी सुराज्जित की गई थी । इस बाह्य सौदये को श्रीकृष्ण ने मानसिक गुणों के सवर्धन से और भी 
चमत्कृत तथा उदात्त बना रखा था । क्योकि उस युग के सबसे प्रोढ़ विद्वान काशीवासी साम्प्रत 
उज्जयिनी प्रवासी सान्‍्दीपनि गुरु से चतुष्षष्टि विद्यातो और कलछाओ का अध्ययन कर उन्होने विद्या के 
क्षेत्र में भी अपनी चरम उन्नति कीथी । गीता के उपदेशक होने की योग्यता का सूत्रपात श्रीकृष्ण के 
जीवन-प्रभात मे ही इस प्रकार मानना सर्वंथा युक्तिसगत प्रतीत होता है । 


३ इन रीलाओं का वर्णन अनेक पुराणों में एक समान ही किया गया है--विशेषतः विष्णु- 
पुराण के पंचम अंश में तथा श्रीमद्सागवत्‌ के १०म स्कन्‍्ध के पूर्वार्धथ में ॥ यथा--पूतना बध 
भाग १०।६, वृषासुर वध १०॥३६, केशीव्ध १०१३७, गोवर्धनधारण तथा अज्नभक्षण 
१०१२४-२५, कंस का वध, १०४४ ॥। 


ह्द्ड प० सुशतिनाशयण मणि ल्िपाठी अभिननन्‍दन-प्रत्य 


श्रीकृष्ण की अग्रपूजा 
युधिष्ठिर के राजसूय यज्ञ के पर्यवसान म अग्रपूजा का प्रसन उपस्थित था। यज्ञ के अन्त में किसी 
महनीय उदात्त व्यक्ति की पूजा की जाती है जो “अग्रपूुजा' की सज्ञा से याज्ञिकों द्वारा अभिष्ठित की 
जाती है। सहदेव के पूछने पर भीष्म पितामह ने श्रीकृष्ण को ही अग्नपूजा का अधिकारी बतलाया। 
इस अवसर पर उन्होने कृष्ण के चरित्र का जो प्रतिपादन किया, बह यथार्थत उनकी उदाक्तता, महत्ता 
तथा अलोकसामान्य वैदुषी और सौदय का स्पष्ट प्रतिपादक है। इस प्रसग के एक-दो ही श्लोक 
पर्याप्त होगे--- 
एकत्वेषा. समस्ताना तेजोबलपराक्रम॑ । 
मध्य. तपन्निवाभाति ज्योतिषामिव भास्कर ।। 
असूर्यमिव सूर्येण निर्वातमिव वायुना । 
भासित ह्वादित चैव कृष्णेनेद सदौहिन ॥ . +-न्‍सभा० प० ३६।२८-२६ 
इन पद्मों का तात्पर्य है कि इस सभा में एकव राजाओं के बीच--जहाँ भारतवर्ष के समस्त 
अधीश्वर उपस्थित थे--तेज, बल तथा पराक्रम के द्वारा श्रीकृष्ण ही ज्योतियों के मध्य सूर्य के समान 
तपते हुए की भाँति प्रतीत होते हे । जिस प्रकार सूर्य से विरहित अन्धतामिस््र से युक्त स्थान को 
भगवान्‌ सूर्य चमका देता और निर्वात स्थान को--जहाँ लोगों का हवा के बिना दम घुटता रहता 
है---बायु आल्हादित कर देता है, ठीक उसी प्रकार कृष्ण के द्वारा यहु सभा उदभासित तथा 
आह्वादित की गई है। 
शिशुपाल इस अग्रपूजा के अनौचित्य पर क्षुब्ध होकर कृष्ण के दोषो का विवरण देकर भीष्म के 
ऊपर पक्षपात तथा दुराग्रह का आरोप करता है। इसके उत्तर में परमज्ञानी दीर्घजीबी तथा जगत्‌ के 
व्यवहारों के नितान्त अनुभवी भीष्म का कथन ध्यात देने योग्य है। क्रष्ण की अग्नपूजा का कारण उनका 
सम्बन्धी होना नही है, प्रत्युत अलोकसामान्य गुणों का निवास ही मूल हेतु है। उनमे दान, दक्षता, 
श्रुत (शास्त्र का परिशीलन ), शौर्य, ही, कीर्ति, उत्तम बुद्धि सन्‍्तति, श्री, धृति, तुप्टि तथा पुष्टि का नियत 
निवास है। इसीलिए वे अच्यंतम है ( सभा० प० ३८।२०) । अपने गुणों से कृष्ण ने चारों बर्णो के 
बूद्धों को अतिक्रमण कर लिया है (३६१७) । वे एक साथ ही ऋत्विक्‌, गुरु, बिवाह्म, रनातक, 
नृपति तथा प्रिय हूँ । इसीलिए उनकी अर्चा अन्य महापुरुषों के रहते हुए की गई है (३८२२) | 
' सबसे बडी बात यह है कि बेंदवेदाग का यथार्थ ज्ञान ब्राह्मण के महत्व का हेतु होता है और बलरू- 
सम्पत्ति क्षतिय के गौरव का कारण होती है। ये दोनो ही कृष्ण में एकसाथ अन्यन भाव से विद्यमान 
हैँ । इसलिए मेरी स्पष्ट सम्मति है कि इस मानव-लोक में कृष्ण से बढकर क्या कोई भी व्यक्ति 
कतंमान है ?” भीष्म पितामह की यह सम्मति यथार्थरूपेण श्रीकृष्ण के परम गौरब तथा उद्दात्त 
चरित्र की प्रतिप्टापिका उक्ति है-- 
“बेदवेदागविज्ञान बल चाभ्यधिक तथा । 
न्‌णा लोके हि कोउन्योस्ति विशिष्ट केशबादुते ॥। 
->वहीं, ३८।॥१६ 
सजय भी उस युग के विशिष्ट बिहान्‌, कुस्पाण्डबों के हितचिन्तक तथा धृतराप्ट्र को शुभ 
मन्त्रणा तथा श्लाघ्य प्रेरणा देनेवा्े मान्य प्ररुष थे। श्रीकृष्ण के प्रभाव का सकेत उनके ये शब्द 
कितनी विशदता से दे रहे हें-- 
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एकत्तो वा जगत्‌ झहृस्नमेकतों वा जनादेन । 
सारतो जगत कइस्नादतिरिक्तों जनादंन ॥) 
भस्म कुर्यात्‌ जगदिदव मनसेव . जनार्दन । 
न तु कृत्ससन जगच्छक्त भस्म कु जनादेनम्‌ ।। 
यत सत्य यतो धर्मों यत्तों छीराजंब यत । 
तत भवति गोविन्दो यत कृष्णस्ततो जय ।॥ 

-5उद्यो ० पर्व ६८5।६-१० 

इस प्रसग में ये श्लोक नि सन्‍्देह महनीय तथा मननीय हे । 
समस्त जगत्‌ तथा केवल कृष्ण की तुलना की जाय तो सार-मूल्य-गौरव की दुष्टि में समस्त 
जगत्‌ से कृषण बढ़कर हे । जनादेन मे इतनी शक्ति है कि वे मन से ही केवल समस्त ससार को भस्म 
कर सकते हे, परन्तु पूरा ससार भी उनको भस्म नहीं कर सकता । इस पद्य में मनसव” पद किसी 
अलौकिक जादू-टोना का प्रतिपादक नहीं है, प्रत्युत वह एक चिन्तन, ध्यान तथा केन्द्रित विचार- 
शक्ति का स्पष्ट निर्देशक है। यही इसका व्यडग्यार्थ प्रतीत होता है। जिस ओर सत्य रहता 
है, धरम होता है, छी (अकार्यात्‌ निवृत्ति ही अर्थात्‌ बुरे काम करने से निवृत्त होना) रहती है और 
जिवर आर्जव (ऋजुता, स्पष्टवादिता तथा निर्दुष्ट चरित्र) रहता है, उधर ही रहते हे गोविन्द और 
जिधरर कृष्ण रहते हे, उधर ही जय रहता है। फलत क्ृष्ण का आश्रय विजय का प्रतीक है। 
कितना सुन्दर चरित्र-विश्लेषण है श्रीकृष्ण का इन नपे-तुले शब्दों मे । और ये बचन हैँ भी 
किसके ” ये कौरव-पक्ष के अनुयायी व्यक्ति के हे जिसके ऊपर पक्षपात करने का आरोप कथमपि मढा 
नटी जा सकता। पाण्डव-पक्ष का व्यक्लि मिश्या प्रश्सा का दोषी >हराया भी जा सकता है, परन्तु 
भीष्म तथा सजय के इन बचनो में पक्षपात॒ की कही गनन्‍्ध भी नही है । 
टुस अवसर पर श्रीकृष्ण की सहिष्णुता भी अपने पूर्ण वैभव के साथ प्रद्योतित होती है। 
शिणुपाल श्रीकृष्ण के विरोधी दल का नेता था, उसे यह अग्रपूजा तनिक भी न जँची । लगा वह कृष्ण 
पर गालियो की बौछार बरसाने । ध्यान देने की बात है कि इन गालियों में कृष्ण के शौर्याभास का ही 
विवरण है, किसी लम्पटता तथा दुराचार का सकेत भी नही (जो आजकल लोग उनके चरित्र पर 
लाछन लगाया करते हैं गोपी प्रसग को लेकर ) । कृष्ण के बाद वह टूट पडा भीष्म के ऊपर और लगा 
उन्हें भी कोसने नाना प्रकार की पक्षपात भरी बातों का हवाला देकर । भीष्म ने अपने पक्ष के समर्थन में 
बहत ही युक्तितयाँ दी तथा तर्क उपस्थित किये, परन्तु श्रीकृष्ण ने अपनी मौन मुद्रा का भजन तब 
किया जब अपनी बुआ को दी गई पूर्व प्रतिज्ञा की समाप्ति हो गई | श्रीकृष्ण अपनी प्रतिज्ञा के पालन से 
रउ॒क धुरन्धर व्यक्ति थे जिसका सक्ेत उन्होंने द्रोपदी को आश्वासन देते समय स्वय किया था-- 
सत्य ते प्रति जानामि राज्ञा राज्ञी भविष्यति। 
पतेत्‌ू द्यौहिमबान्‌ शीर्येतू पृथिवी शकली भवेत्‌ । 
शुप्येत्‌ तोयनिधि कृष्ण न में मोघ वचों भवेत्‌ ॥। 

-“वन प० १६३०-३१ 
आकाश चाहे गिर जाय, हिमालय चूणे-विचूर्ण होकर धराशायी हो जाय, पृथ्वी टुकडे-टुकडे हो 
जाय, और समुद्र सूख जाय, परन्तु हे क्ृष्णे (द्रोपदी), मेरा बचन व्यर्थ नहीं हो सकता। एसे 
सत्यप्रतिज्ञ की प्रतिज्ञा कभी झूटी नहीं होती । 


६६ च० सुरतिमारायण भणि तिपाठी असभिनन्‍दत-प्रन्थ 


इस' प्रसंग में श्रीकृष्ण की महती सहिष्णुता तथा भूयसी दृढ़ प्रतिज्ञा का पर्याप्त परिचय मिलता है । 


श्रीकृष्ण को स्पष्टबाविता 


स्पष्टवादिता महापुरुष का एक महनीय लक्षण है। जो व्यक्ति अपने चरित्र की लूटियों को 
जानता ही नही, प्रत्युत बह उन्हें भरी सभा में, गण्य-मान्य पुस्पो के सामने लि सकोच भाव से कहने 
का भी साहस रखता है, वह सचमुच एक महान्‌ पुरुष है, आदर्श-उदात्त मानव है। इस कसौटी 
पर कसने से श्रीकृष्ण के चरित्र की महनीयता स्वत प्रस्फृटित होती है । एक ही दुष्टान्त उनकी प्राज्जल 
स्पष्टवादिता को प्रदर्शित करने मे पर्याप्त होगा । विप्णुपुराण (४ अश अध्याय ) मे स्थमन्‍्तक मणि की कथा 
विस्तार के साथ सुबोध सस्कृत गद्य में निबवद्ध की गई है। शतधन्वा नामक यादव ने सत्यभामा के पिता 
सत्नाजित की हत्या कर स्यमन्तक मणि को छीन लिया । कृष्ण को सत्यभामा ने अपने पिता की निर्मम 
हत्या की सूचना स्वय दी। वारणावत से वे द्वारिकापुरी में आये । इसकी खबर पाते ही शतधन्वा 
अपनी शीघक्षगामिनी वटवा पर चढ पूरब की ओर भाग खडा हुआ और श्रीकृष्ण ने अपने अग्रज बलशभद्व- 
जी के साथ चौकडी-जू ते रथ पर चढ़कर उसका पीछा किया । द्वारिका से भागा हआ शतधन्वा नाना 
प्रान्तो को पार करता मिथिला पहुँचा जहाँ उसकी वह तेज घोडी रास्ते में थकान के भारे अकस्मात्‌ 
गिरकर मर गई जिससे वह पैदल ही भागा । कृष्ण ने अपना सुदर्शन चलाकर उसका सिर वही काट 
डाला, परन्तु उनके विषाद की सीमा न रही जब उसके कपडो के टटोलने पर भी वह मणि नहीं मिली! 
बलभद्र ने सत्या के मिथ्या वचनों मे आसक्ति रखनेवाल अपने अनुज की बड़ी भत्सना की ओर स्ण्ट 
होकर वे मिधिलंश राजा जनक के यहाँ चले गये | खाली हाथ कृष्ण द्वारिका लौट आये और अपने 
विपुल उद्योग की विफलता पर खंद प्रकट किया | शतधन्वा ने वह मणि श्वफल्क के पुत्र अकऋ्रर जी- 
के पास रख दिया था जिन्होंने उससे प्रतिदिन उत्पन्न होनेवाले सोने का वितरण कर दानपति' की 
महनीय उपाधि प्राप्त की थी | दानपति' अकूर जी ने स्यम्तकमणि को श्रीक्ृष्ण को देने का प्रस्ताव किया, 
परन्तु यादवों की भरी सभा में उन्होंने इसे अरवीकार करते समय जिस स्पष्टबादिता का परिचय दिया, 
वह वास्तव में श्छाघनीय तथा वन्दनीय थी। श्रीकृप्ण ने कहा--यह स्थमच्तक मणि राष्ट्र की सम्पत्ति 
है । भ्रह्मचये के साथ पवित्नता से धारण करने पर ही यह राष्ट्र का कल्याण साधन करता है, अन्यथा 
यह अमगलकारक है। दस हजार स्त्रियो से विवाह करने के कारण उस आवश्यक पवित्नता का अभाव 
मुझे इसे ग्रहण करने की योग्यता प्रदान नहीं करता, सत्यभामा तब कंसे ले सकती है ? हमारे अग्रज 
बलराम जी को मद्यपान आदि समस्त उपभोगो को इसके लिए तिलाजलि देनी पडेगी। इसलिए 
अक्रर जी के पास ही इस मणि का रहना सर्वेथा राष्ट्रहित के पक्ष में है। इस प्रसग में श्रीकृष्ण के मूल 
शब्दों पर ध्यान दीजिये-- 
एतच्च सर्वकाल शुचिना ब्ह्मचर्यादिगणवता भस्रियमाणमशेषराप्ट्रस्योपकारकम्‌, अशुचिना 
खियमाणम्‌ आधारमेव हन्ति ॥१५५॥ अतो+हमस्य पोडशस्त्रीसहख्लपरिग्रहादसमर्थों धारणे, कथमेतत्‌ 
सत्यभामा स्वीकरोति !१५६।। आर्य बलभद्रेणापि मदिरापानाद्शेषोपभोगपरित्याग कार्य ॥१५७।। 
तदल यदुलोकों य बलभद्र सत्या च सवा दानपते प्रार्थथाम ---तद्‌ भवानेव घारयितु समर्थ ॥॥१५८।॥। 
--विष्णुपुराण ४१३ 
इतनी अमूल्य मणि के पाने का सुबर्ण अवसर कृष्ण के पास था, परन्तु उन्होने राष्ट्र के कल्याण के 
लिए अपनी अयोग्यता अपने मूँह से यादव सभा में स्वीकार की । यह नि स्पूहता तथा इतनी स्पष्टवादिता 


करोकृष्ण का रोफिक चरित : एक विश्लेषण द्७ 


श्रीकृष्ण के चरित्र को नितान्‍्त उदात्त सिद्ध करती है। इतना ही नही, वे निरभिमानता की उज्ज्वल 
मूर्ति थे। इसका स्पष्ट प्रमाण मिलता हे युप्तिष्ठिर के राजसूय मे, जब ब्राह्मणों के पाद-प्रक्षालन का छुद्र 
काम श्रीकृष्ण ने अपने ऊपर लिया था और यज्ञ के महनीय तथा उच्च पदों का अधिकार दुर्योधन आदि 
कौरवों के सपुर्दे कर दिया था। कृष्ण पादावनेजने' (भागवत ७५॥५) 

चरणप्रक्षालने कृष्ण ब्राह्मणाना स्वय त्वभूत्‌ । 

सर्वेछाकसमावृत्त पिप्रीष फलमुत्तमम्‌ ॥। | 

+>सभा पत्र ३५॥१० 
उत्तम फल पाने की इच्छा से कृष्ण ने ब्राह्मणों के पैर पघारने का काम अपने जिम्मे छिया--यह काम 
सचमुच ही श्रीकृष्ण के निरभिमानी व्यक्तित्व का स्पष्ट परिचायक है । 
श्रीकृष्ण का सन्धि कार्ये-- 
महाभारत युद्ध के आरम्भ हाने से पहले श्रीकृष्ण ने अपना पूरा उद्योग तथा समस्त प्रयत्न 

यूद्ध रोकने हे छिए किया । वे पाण्वों लथा कौरवों के बीच सम्भाव्यमान युद्ध की भयकरता तथा विषम 
परिणाम से पूर्णतया परिचित थे और हृदय से चाहते थे कि भारत में रणचण्डी का वह प्ररूयकारी नृत्य 
न हो और इसके लिए उनके मनोभावों का तथा तीक् प्रयत्नो का पर्याप्त वर्शगन महाभारत का उद्योग- 
पर्व करता है। धुतराप्ट्र के पास प्रधान पुरपष होकर भी स्वय सन्धि का सटेण लेकर जाना और दूत का 
कार्य करना श्रीकृष्ण के उदात चरित्र का पूर्णतया परिचायक है। पाण्डवों के सामने अपने दौत्य कम की 
सम्भावतीय असफलता को स्वीकार करते हुए भी वे कहते हे कि पार्थ, वहाँ मेरा जाना कदाचित्‌ 
निरर्थक नहीं होगा । सम्भव हे कदाचित्‌ अर्थ की प्राप्ति हो जाय--सन्धि का प्रस्ताव स्वीकृत हो जाय । 
इतना न हो, तो भी अन्त में हमे निन्‍दा का पात्न नहीं बनना पडेंगा-- 

न जातु, गमन पार्थ ! भवेत्‌ तत्न निरथेंकम्‌ । 

अर्थप्राप्ति कदाचित्‌ रयादन्ततो वाप्यवाच्यता ।! 
इतना ही नहीं, श्रीकृष्ण भावी आलोचना का स्वय उत्तर प्रस्तुत करते हे कि अधर्मिप्ठ, मृढ़ तथा श्र 
लोग मुझे ऐसा न कहें कि समर्थ होकर भी कृष्ण ने क्रोध से हठी कौरवों और पाण्डवों को नहीं राका-- 
इसलिए यह दौत्य कर्म मेरे लिए नितान्त उचित तथा समजस है। क्रष्ण के ये मासिक वचन ध्यान 
देने योग्य हे--- 

उभयो साधयप्नर्थभहमागत इत्युत । 

तत्न॒यत्नमह ऋछत्वा यच्छेव नृष्ववाच्यताम्‌ ।। 

मम धर्मार्थयुक्त हि श्रुत्ता वाक्यमनामयम्‌ । 

न चेदादास्यत्ते बालों दिप्टस्थ वशमेष्यति ॥ 

किसी सभा के सभासदों का भी यह पवित्र कर्तव्य होता है कि वे न्याय के पक्ष का अवलम्बन 

कर न्यायोपेत तथ्य का ही निर्णय करे | यदि वे ऐसा नहीं करते, न्याय की उपेक्षा करते है तथा सत्य 
का गला जानबृझ कर घोटते हूँ, तो सभासद ही उस अधमं से स्वय विद्ध हो जाते हैं। पाण्डवों के 
एतद्दिषयक वचनो को कहकर श्रीकृष्ण सभासदों के उदात्त कतेव्य की चेतावनी देते हँ इन विशिष्ट 
शब्दों में-- 

यत्र॒ धर्मों हाधर्मण सत्य यत्रानृतेन च। 

हन्यते. प्रेक्षमाणाना हतास्तत्न सभासद ॥। 


ध्ट्८ पं० सुरतिनारायण सणि लिपाठी अभिननन्‍्दन-प्रस्थ 


विद्धो धर्मों ह्यधर्मण सभा यत्र प्रप्यते | 
न चास्य शल्य क्ृन्तन्ति विद्धास्तत सभासद | 
धर्म एतानारुजति यथा नद्यनुकुलजान्‌ ॥। 
वही ६५।४८-५०। 
कितनी नीति भरी है इन वचनों में तथा धर्माधर्म का कितना मारमिक विवेचन करना न्याय्य है सभासदो- 
की ओर से । श्लोको का अभिप्राय है--जहाँ सभासदों के देखते-देखते अधर्म के द्वारा ध्मं का और भिथ्या 
के द्वारा सत्य का गला घोटा जाता हो, वहाँ वे सभासद नप्ट हुए माने जाते हें । जिस सभा में अधमं से 
विद्ध हुआ धर्म प्रवेश करता है, और सभासदगण उस अधर्म रूपी काटे को काटकर निकाल नही देते 
है, वहाँ उस कांटे से सभासद्‌ ही बिधे जाते है अर्थात्‌ उन्हें ही अधर्म से लिप्त होना पडता है। जैसे 
नदी अपने तट पर उसे हुए वुक्षों को गिराकर नप्ट कर देती है, उसी प्रकार वह अधमंविरछध धर्म ही 
उन सभासदों का नाश कर डालता है। श्रीकृष्ण के वचन सभाधर्म का निष्कर्ष प्रस्तुत करते है । ऐसी 
भावना विदुरजी ने द्रौपदी के चीरहरण के प्रसग पर सभापर्व (अ० ५६) में भी प्रकट वी थी जहाँ 
'विद्धों धर्मो' वाला श्लोक पहले ही आया है (श्लोक ७७) । 
अहापयनत्‌ पाण्डवार्थ यथावत्‌ 
शम कुरूणा यदि चाचरेयम्‌ । 
पुण्य च मे स्याच्चरित महात्मन्‌ 
मुच्येरश्वच कुरवो मृत्युपाशात्‌ ॥। 
-+उद्योग प० ६३, अ० १७-१६ 
आशय है कि में दोनो--कौरबो तथा पाण्डवों का कल्याण सिद्ध करने आया हूँ | में इसके लिए पूर्ण 
यत्न करूँगा जिससे मे जनता में निन्‍दा का भाजन होने से बच जाऊँगा। मेरे दौत्यकार्य का उद्देश्य क्या 
है ? महात्मन्‌, यदि में पाण्डवो के न्याय्य स्वत्व मे बाधा न आने देकर कौरवों तथा पाण्डवों में सन्धि 
करा सकूगा, तो मेरे द्वारा यह महान्‌ पुण्यकर्म बन जायगा और कौरव लोग भी मृत्यु के पाश से बच जायेगे । 
श्रीकृष्ण ने ये वचन दोनो पक्षो के महनीय हितचिन्कक तथा राजनीति के कुशल पण्डित विदुर 
जी से कहे थे जिनसे उनके शुद्ध हृदय की पवित्र भावनाओं की रुचिर अभिव्यक्ति हो रही है। 
ये वचन कितने ममंस्पर्शी हँँ और कितनी रुचिरता से श्रीकृष्ण की शान्ति भावना के प्रख्यापक है । 


पाण्डवो के प्रतिवाद की अवहेलना कर श्रीकृष्ण धृतराप्ट्र को समझाने तथा पाण्डवों के लिए केवल 
पाँच गाँवों के देने का प्रस्ताव रखने कौरव-सभा मे गये और अपना बडा ही विशद, तर्कंपूर्ण तथा युवित- 
समन्वित भाषण दिया (६५ अध्याय) जिसका अनुशीलन उनके निएछल परिश्रम तथा प्रयत्न पर एक 
निईप्ट भाष्य है। युद्ध के अकल्याणकारी रूप को दिखला कर उन्होंने कहा कि युद्ध मे कभी कल्याण 
नहीं होता । न धर्म सिद्ध होता है और अर्थ की ही प्राप्ति होती है, नो सुख कहाँ ? अब विजय भी 
अनिवारय रूप से युद्ध में सम्भव नहीं होती । ऐसी दशा से युद्ध मे अपना चित्त मत रखो--युद्ध बडी 
भयानक वस्तु है। 
न युद्धे तात कल्याण न धर्मार्थों कुत. सुखम्‌ । 
न चापषि विजयों नित्य न युद्धे चेत आधियथा ॥॥ 
“उद्योग प० १२६४० 
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अर्थ और काम का मल धर्म होता है। उसका आश्रय न करना राजा के लिए सर्वथा 
बविष्तकारी होता है-- 
कामार्थी,.. लिप्समानस्तु. धर्ममेवादितश्चरेत्‌ । 
न हि धर्मादपेत्यर्थ कामो वाषि कदाचन ।। 
इन्द्रिये प्राकृतों लोभा धर्म बिप्रजहाति य । 
कामार्थानपायेन लिप्समानों विनश्यति ।। 
-उद्योग प० १२४।३६, ३७ 
श्रीकृष्ण कौरवों तथा पाण्डवों के परस्पर सौहार्द तथा मैँत्री के दृढ़ अभिलाषी थे और इसके 
लिए धृतराप्ट्र के प्रति उनके ये वचन सुवर्णाक्षरो में अकित करने रायक हैं--अपने पुत्रों से समन्वित 
धृतराष्ट्र बन है तथा पाण्डु के पुत्र व्याप्न हूँ । व्याध्र के साथ वन को मत काटो | ऐसा दुदिन भी न 
आये कि वन से व्याप्न नप्ट हो जायँ--- 
वन राजा धृतराप्ट्र सपुत्रो 
व्याप्नास्ते वे सजय पाण्डपुत्ना । 
मा वन छिन्धि सब्याक्ष 
मा व्याप्राइनीनशनू. वनात्‌ ।। 
“वही २६ अ०, ५४ श्लोक 
व्याप्र तथा वन का यह दृष्टान्त सचमुच बड़ा ही हृदयग्राही और तथ्यपूर्ण है। बिना जगलरू 
के व्याप्र मार डाला जाता है और बिना व्यात्र के जगल भी काट डाला जाता है। अर्थात्‌ दोनो में 
उपकार्योपका रक भाव है । दोनों के परस्पर सौहार्द से दोनों का मगर सिद्ध होता है। इसलिए व्याध्र 
को बन की रक्षा करनी चाहिए तथा वन को व्याप्न का पालन करना चाहिए-- 
निर्वनो वध्यते व्याप्रो निर्व्याप्त छिद्यते वनम्‌ । 
तस्माद्‌ व्याप्नों वन रक्षेद्‌ वन वध्याध्र च पालयेत्‌ ॥ 
“वही इलोक ५५ 
यह दृष्टान्त कितना सुन्दर है और कितनी रुचिर है परस्पर उपकार की भावना । परन्तु इतने 
तकंपूर्ण उपदेश का पर्यंवसान क्या हुआ--दुर्योधन द्वारा श्रीकृष्ण को बन्दी बनाने का उपहासास्पद उद्योग । 
कृष्ण इस अवसर पर अपनी अलौकिक महिमा से अपना विराट रूप दिखछाकर बच गए, परन्तु 
ऐसे सदुपदेशों की उपेक्षा करनेवाला कौरवराज दुर्योधन महाभारत-युद्ध मे भस्म' होने से न बच सका । 
इतनी सदभावना देखकर भी क्या श्रीकृष्ण के ऊपर युद्ध के प्रेरक होने का छाछन लगाना न्याय्य है? 
नहीं, कभी नही । 
श्रीकृष्ण की राजनीतिशता 
श्रीकृष्ण अपने युग में राजनीति के--पुस्तकस्था राजनीति के ही नही, प्रत्युत व्यावहारिक राज- 
नीति के---प्रौढ़ विद्वानू थे । इस तथ्य के अगीकार करने के अनेक प्रबल प्रमाण हे । शान्ति पर्व के ८१वें 
अध्याय का अनुशीलन इस विषय में विशेषत महत्वशाली है। बह अध्याय भ्रीकृष्ण के राजनीतिक 
बैदुष्य, व्यावहारिक कुशलता और नि सहाय होने पर भी अकेले ही यादवीय राजनीति के संचालन- 
पाडित्य का पूर्ण परिचायक तथ्य अस्तुत करता है । ऐतिहासिक तथ्य है कि यादवो में दो प्रधान कुछ थे-- 
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वृष्णि लथा अन्धक । और दोनो का गणतन्त्र राज्य सम्मिलित गणतन्त्र के रूप में प्रतिष्ठित था। इस 
गणतन्त्र के दो मुख्य (आजकल की भाषा में अध्यक्ष > प्रेमिडन्ट) थे उग्रसेन तथा श्रीकृष्ण । बुद्ध होने के 
कारण उम्रसेन अपने राजनीतिक कार्य के निर्वाह में उतने जागरूक नहीं थे, फलत उस गणतत्न के सचालन 
का पूरा उत्तरदायित्व श्रीकृष्ण के ही ऊपर था । अपने एकाकीपन तथा राजनीतिक संघर्ष का 
विवरण देकर श्रीकृष्ण ने नारदजी से उपदेश की प्रार्थना की है । वृष्णि कुछल की ओर से उस लोवसभा में 
आहुक नेता थे तथा अन्धक कुछ की ओरसे अक्रर। दोनों में अपने-अपने स्वार्थ के छिए निरन्तर सघर्ष 
चला करता था जिसका प्रशमन कर गणतत्न को अभ्युदय की ओर ले जाता श्रीकृष्ण की राजन॑तिक 
वैदुषी तथा व्यावहारिकता के लिए भी एक चुनौती थी । इसी की चर्चा करते हुए श्रीकृष्ण के ये बचन 
कितने मर्मस्पर्शी तथा तथ्यपूर्ण हे-- 

दास्यमैश्वर्यंभावेन ज्ञातीना व करोम्यहम्‌ । 

अर्धभोक्‍तारि भोगाना वाक्दुसक्तानि च क्षमे !।५॥। 

बल. सक्णे नित्य सौकुमार्य पुनजंदे । 

रूपेण भक्त प्रद्मुम्त सो सहायो5स्मि नारद ॥॥७॥। 

सो5ह कितवमातेव हुयोरपि महामुने । 

नैकस्य जय नाशसे हितीयस्य पराजयम्‌ ॥११॥। 


नारद जी महाराज, में अपनी दुर्वस्था की बात क्या कहूँ आपसे । मे कहने के लिए तो ईश्वर (शासक ) 
हैँ, परन्तु वस्तुत में अपने दायादो की चाकरी करता हूँ और उनके कडवे वचन सटता हूँ। अपने 
राजकार्य मे में एकान्त असहाय हूँ । मेरे भाई तथा पुत्न दोनों ही अपनी राह चलते है, मुझे सहायता 
देने की उन्हें चिन्ता ही नहीं | मेरे अग्रज सकपेण (बलराम) में बल है, मेरा अनुज गद सुक- 
मारता तथा कोमछता का जीवित रूप है। मेरा ज्येष्ठ पुत्र प्रद्यम्न अपने अलौकिक रूप में भूला 
है । कहिए, मेरी असहायता का क्‍या कही अन्त है ? आहुक तथा अक्रूर की राजनीतिक कुछ चालो से 
तथा आपसी सघषे से में और भी चिन्तित और व्यग्न रहता हैं । दोनो को शान्त रखने का में यथावत्‌ 
प्रयत्न करता हूँ। मेरी दशा दो जुवाडी पुत्रो वाली उस माता के सभान है जिसके दोनों पुत्न आपस 


३ सहाभारत युग सें चार योद्धा सहाबलशालो माने जाते थे--बलराम, भीम, भद्गराज 
शल्य तथा मत्स्यराज का सेनानी कीखक । परन्तु इन चारो में भी बलरामजी सबसे अधिक 
बलिष्ठ थें। उन्होंने गदायुद्ध में सोष्स को भो परास्त किया थर। शआकृष्ण के कथन का 
ध्वन्यर्थ यह भी प्रतोत होता है कि शारीरिक बरू से सम्पन्न होने से बे राजकाज में विशेष 
सहायता देने के योग्य भी नहों है । महाभारत के ये श्लोक इस विषय में ध्यातव्य है-- 

साम्प्रत॑ मसानुणे  लोके स्वेत्य-नर-राक्षसे । 

अत्यारस्तु सरवधाप्ना बले शजओोपमों भुथि ।। 
उत्तमप्राणिनां तेषां नास्ति कश्चिद्‌ बले समः । 
बलदेवश्च भीमश्च भमंव्राजश्य बीयंबान्‌ ।। 
खलुर्थ: कीचकस्तेषां पंचम नानुशुशक्षुस । 
अन्योन्यान्तरबरूा: परस्परजयेषिण: ॥॥ 
येंस नायायुतप्राणो सकृद भोष्स: पराजितः ॥। 
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पें जुआ खेलते हे और एक दूसरे को हराने की चिन्ता में लगे रहते हे । बह दोनो का हित चाहती 
है। न वह एक का जय चाहती है और न दूसरे का पराजय । 
कितवमाता' की यह उपमा कितनी सुन्दर तथा अर्थाभिव्यजक है। उसे दोनो पुत्नो का मगलू 
भ्रभीष्ट है । फलत वह न एक के जय की अभिलाषिणी है और न दूसरे के पराजय की । 
यह उपमा श्रीकृष्ण के राजनीतिक चिन्ताग्रस्त जीवन के ऊपर भाष्यरूपा है | यह श्रीकृष्ण की ही 
अनुपम राजनीतिमला थी कि यह वृषण्ण्यन्धक सघ इतने दिनो तक अपना प्रभुत्व भारत के पश्चिमी 
प्रान्त में बनाये रहा । 
महाभारत-युद्ध के प्रधान सूब्रधार होने से भी श्रीकृष्ण की कूटनीतिजता का परिचय अनुमेय 
है । उन्‍होंने अपने मुख से भो इसका परिचय तथा सकेत स्थान-स्थान पर किया है-- 
मयाने कैरपायैस्तु_ मायायोगेन. चासकृत्‌ । 
हतास्ते सर्व एवाजी भवता हितमिच्छता ॥। 
यदि नवविध जात, कुर्या जिह्लमह रणे। 
कुतों वो विजयो भूय कुतो राज्य कृत. सुखम्‌ ॥॥ 
--शल्य पर्ब ६१।६३-६४ 
श्लोको का तात्परय है कि भीष्म, द्रोण, कर्ण और भूरिश्रवा भूत पर अतिरथी के नाम से 
विख्यात थे । मायायुद्ध का आश्रय लेकर ही मेने अनेक उपायों से उन्हें मार डाला है। यदि कदाचित्‌ 
युद्ध मे इस प्रकार--माया--कौशलपूर्ण कार्य नही करता, तो फिर आपको विजय कैसे प्राप्त होती ? 
राज्य कैसे हाथ में आता और सुख कंसे मिल पाता ? यह नई बात नहीं है। देवो ने भी प्राचीन कारू 
में ऐसा ही आचरण किया था। यह मार्ग सज्जनों के द्वारा पूवंकाल में समादृत हुआ है और इसके 
करने में मेश कोई भी दोष नहीं है-- 
पूर्वरनुगतो मार्गों देवैरसुरघातिनि । 
सद्भिश्चानुगत पन्था स सर्वेरनुगम्यते ।। 
--शल्य पर्व ६१३६८ 
इस' निबन्ध में श्रीकृष्णचन्द्र के राजनीतिक जीवन के महत्वपूर्ण स्वरूप को दिखलाने का प्रयत्न 
किया गया है। उनके आध्यात्मिक उपदेष्टा का रूप स्वत विख्यात है। अत उसे यहाँ देने की आव- 
श्यकता नहीं । महाभारत के सन्देहहीन स्थलों का उद्धरण देकर दिखलाया गया है कि श्रीकृप्ण 
उस युंग के महामहिमशाली राजनीतिक नेता थे, जिन्होंने कौरवों को पूर्णतया समझा कर पाण्डवों का 
हित-साधन करते हुए भी युद्ध रोकने का यथावत्‌ प्रयत्न किया, परन्तु कौरवो के दुराग्रह तथा हठ- 
धममिता से वे अपने इस' सार्वभौम मगरूकारी कार्य मे कृतकार्य न हो सके | राजनीतिक दूरदर्शिता में, 
भारतीय राष्ट्र की मगर चिन्तना में तथा राष्ट्र को धर्ममार्ग मे अग्नसर करने में श्रीकृष्ण की वैदुषी अनुपमेय 
थी--इसमे सन्देह करने के लिए लेशमात्र भी स्थान नहीं । व्यास जी का यह कथन इतिहास के पृष्ठो 
में सदा-सबेदा गूंजता रहा है और भविष्य में भी गूँजता रहेगा-- 
यत्र योगेश्वर कृष्णों यत्र पार्थों धनुधर । 
तत्र श्रीविजयो भूतिश्यूवा नीतिम॑तिमंम ॥। 
गीता १८।७८ 


पुराणों में कल्पसूत्र का प्रसंग 


डॉ० रामशंकर भट्टाचाये 


कल्पसूुत्र--वेद के छ अगो में कल्पसूत्र (श्रौत-गृह्म-धर्मसूत्न एव शुल्बसूत्र) की गणना चिरकारू 
से प्रचलित रही है ।! यह गणना पुराणों में भी मिलती है ।* पुरागों मे कल्पसम्बन्धी सामान्य निर्देश 
ही मिलते हें, कदाचित्‌ ही कोई विशिष्ट निर्देश मिलता है । नारदपुराण से कल्पसम्बन्धी एक 
विशद विवरण मिलता है (११५१ अ०) । ऐसा विशद विवरण अन्यत्र नहीं मिलता । 

कल्प की प्रामाणिकता ओर उपादेयता--इस विषय में पुराणो का एऐकमत्य है । यज्ञादि- 
कर्मकाण्ड में सूत्र के मुख्यय और गौणत उल्लेख बहुत स्थलों पर मिलते हे । चतुर्देशविद्यास्थानों 
की गणना में सर्वत्र वेदाइगभूत कल्प गणित होता ही है (विष्णु०, ३३६।२८-२६) । अनुशासन पर्व 
मे शिव का एक नाम ही 'सकल्प' कहा गया है, जिसकी व्याख्या में नीलकण्ठ कहते हे--यज्ञकल्पकेन 
प्रयोगविधिविचारेण सहितो मीमासान्यायसघ ॥।' कल्प तो '्रयोगविधि' ही है, जैसा हम आगे दिखाएंगे। 

कल्प (स्वकुलक्रमागत सूत्र) के अनुसार ही धर्मका्यं करना चाहिए, ऐसा निर्देश पुराणों में 
सत्र मिलता है। स्वगृह्योक्तविधानेन' वाक्य इस प्रसग में द्रण्टव्य है (पद्म ०, ४॥१०४।२७, भविष्य० 
२।२।१६।१८०१) । कमंकाण्ड के प्रसग में यथाविधि', विधानत ' (पद्म० ४।६।२६) आदि जो वचन 
मिलते हे, उनका तात्पर्य भी कल्पसूत्रीय निर्देश से है (कल्पमूलक ब्राह्मणादि भी) । कुलक्रमागत सूत्ष 
का अतित्रमण करना निन्दित कर्म माना गया है--- 

“ये. स्वसूत्रमतित्र मय परसूत्रेण वर्तते । अप्रमाणमृषि कृत्वा सोउप्यधर्मेण युज्यते ॥” 
(२।१२७॥१४८-१४६ ) । 

कल्प के पर्याय--विष्णुपुराण मे अनुवाकाश्च ये क्वचित्‌!' वाक्य मिलता है (१॥१२२॥७२) । 
यहाँ श्रीधरस्वामी 'अनुबवाका कल्पसूत्रादय ' कहते है । कल्पसूत्र का अनुवाक रूप पर्यायशब्द अन्यत्र 
अप्रसिद्ध है। कल्प को कभी-कभी यज्ञविद्याकृ्ग/ कहा गया है, जैसा कि आदिपवे ७०३६ के 'यज्ञ- 
विद्याइगविद्भि ' पद की व्याख्या में नीलकण्ठ ने कहा है---यज्विद्यायामडगभ्तानि कल्पसूत्रादीनि । 
इससे कल्पशास्त्र का स्वरूप भी बहुत कुछ स्पष्ट हो जाता है। 

कल्पस्वरुप--बरगेंहयवृत्ति मे कहा गया है--कल्पो वेदविहिताना कमंणामानुपूर्व्येण कल्पना- 
शास्त्रमू (पृष्ठ १३) | पुराणों में यह लक्षण सर्वथा स्वीक्रत हुआ है--मन्त्राणा कल्पना चैव विधि- 
दुष्टेष्‌ कमंस (वायू०, ५६।१४१, ब्रह्माण्ड, ११३३।५७) । विष्णुधर्मोत्तर ३३१७॥१ का कल्पना 


! देखिये मुण्डक १११।४--शिक्षा कल्पो व्याकरणं निरक्‍त उनन्‍्दो ज्योतिषमिति' ।| आपस्तम्ब 
धर्मसूत्र २।८।११ में बड़ बेदाहुगों को गणना है। कौटिल्य कहते हे--'शिक्षा कल्पो 
व्याकरण निरुक्‍्त छन्दोविश्विति: ज्योतिषमिति! (११२ अध्याय) । 

१ शिक्षा कल्पो व्याकरण निरुक्‍त ज्योतिष तथा । छन्वःशास्त्र घड़े तानि बेदाइगानि बिदुआंधाः ।। 
(नारदीय० १।५०।१० ) । देवीपुराण में कहा गया है--शिक्षा कल्पो व्याकरण निरुक्स 
छम्दोी ज्योतिष घड़डत्मानि भवन्त्येते! (१०७१२४-२५) । देषीपुराणण का यह अध्याय 
अरणव्यूहानूसारी है। 








पुराणों में कल्पसूत्र का प्रसंग रे 


तथा कल्पा कल्पश्च ब्राह्मणस्तथा' (यहाँ का पाठ ईषद भ्रप्ट है) वचन भी इस तथ्य का ज्ञापक है। 
किस वेदविहित कर्म के लिए किस मन्त्र का विनियोंग करना चाहिए, यह श्रौतसूत्र का मुख्य विषय 
है । धर्म-गृह्म-सूत्र मे भी वेदानुसारी वर्णाश्रमधर्मोचित कर्म एवं गृह्माग्निसाध्य कर्म तथा तदनुकूल 
वेदमन्त्र उपदिष्ट हुए हे । कल्प मे बहुलतया 'प्रयोग' हे, अत 'कल्पप्रयोग' शब्द प्रयुक्त होता है। 
अनुशासन १०।३८ के 'कल्पप्रयोग' शब्द का अर्थ 'कल्पसूत्रोक्त यज्ञेप्रयोग' किया गया है (नीलकण्ठ- 
टीका ) । वस्तुत कल्प शब्द का अर्थ प्रयोग” ही है। बोधायन धमंसूत्रतत 'अधमर्षणकल्प' शब्द की 
व्याख्या में गोविन्दस्थामी कल्प ८ प्रयोग ही कहते हें । 
कल्पसत्रीय-प्रयोग और इृष्टसिद्धि--देवीभागवत' में कहा गया है-- 
“उपचार परा नून बेदमन्ता सह्लश । वाडब्छिता्थंकरा नून सूत्रै. सलक्षिता किल ॥” (५॥२२।४) । 


कामनासिडद्धि के हेतुभूत यज्ञकर्म के चयनादि के प्रसग में कल्पसूत्र का निर्देश यत्षतत्न मिल जाता है-- 
'चयनानि कल्पसूत्रविधानत ' (कुमारिका० ११।४२), स्वकल्पोक्तप्रकारेण होम कुर्यात्‌' (धर्मारण्य०) । 
कन्पशास्त्सबद्ध अध्याय (नारदपुराणगते १॥५१ अ०) में कामनाप्रक अनेक यज्ञ कड़े गाए हूं । 

कल्प के भेद--कल्पसूत्र के तीन भेद प्रसिद्ध हे--भ्रौत, धर्म और गृह्य । श्रौत-धर्म-सूत्रो का 
शब्दत प्रत्यक्ष उल्लेख शायद ही कही मिलता हो, पर कर्मकाण्ड के प्रसग में श्रौत-धर्म-सूत्रो का गौण 
निर्देश पुराण मे मिलता ह । गृह्मसूत्र का शब्दत निर्देश है--स्वगृह्मोक्तविधानेन' आदि वाक्य 
इस प्रसंग में द्वप्टव्य हे । सोमसस्था--हूवि सस्था--पाकसस्थाओ का विवरण (गाहं पत्य--दक्षिण-- 
आहवनीयाग्निसाध्य कर्मो की चर्चा) पुराणों में बहुधा मिलती है। ये सब कर्म सूत्रानुसार अनुप्ठेय 
होते हँ । शाखाभंद के अनुसार श्राद्धादिकर्म मे भिन्नता होती है--श्राद्धस्थ बहवो भेदा शाखाभेदे- 
व्यवस्थिता ' (नागरखण्ड) । शाखाभेद से सूत्रभेद होता है और सूत्रों को देखकर ही कर्म का अनुष्ठान 
किया जाता है। यज्ञादिगत अनुप्ठान का स्पप्ट--विशद-ज्ञान सूत्रों से जितना सम्भव है, सहिता- 
ब्राह्मण से उतना नहीं हो सकता । 

शाखा और कल्प के निकटतम सबन्ध को देखकर ही सकलपा शाखा' ऐसा प्रयोग पुराण- 
कारो ने किया है (कुमारिका ५।११४) । जहाँ भी स्वशाखाध्ययन कहा गया है (पद्म० ४॥१००॥४२) 
वहाँ सहिता-ब्राह्मण के साथ सूत्र का अध्ययन भी आवश्यक माना गया है । अडग़ो के साथ वेद का 
अध्ययनकारी अनूचन कहलाता है, यह स्मृतिशास्त्नोक्तमत नारदपुराण में भी स्मृत हुआ है (१।५०॥१२) । 

पञ्चविध कल्प का एक विशिष्ट निर्देश नारदीय १।५१॥।१-८ में मिलता है। यहाँ नक्षत्रकल्प 
(नक्षत्राधीश्वरो का आख्यान), वेदकल्प (पुरुषार्थो की सिद्धि के लिए वेदमन्त्रो का विधान), सहिता 
कल्प (भमन्त्रों के ऋषि-छन्द-देवता का निर्देश), आकहृगिरसकल्प (म।रण आदि षट्‌ कर्मो का प्रतिपादन) 
एवं शान्तिकल्प (दिव्य-भौम-अन्तरिक्षोत्य उत्पात की शान्ति)--इन पॉच कलपों का विवरण है। 
यहाँ इन पॉच कलपो का सम्बन्ध वेदसामान्य के साथ है, ऐसा कहा गया है, पर बाद में इन पाँचों 
का सम्बन्ध अथर्ववेद के साथ विशेष रूप से जोडा गया है जैसा कि सायण ने अथर्ववेदभाष्यभूमिका 
में दिखाया है । अथवंबेद के परिशिष्टो में इन कल्पो का भी विस्तार के साथ प्रतिपादन मिलता है। 


न 


फल्प के प्रवकक्‍ता--पुरषोत्तम० १७।५४ में कल्पकारा ' शब्द प्रयुक्त हुआ है। ये कल्पकार 
कौन है, इस थिषय में पुराण में बहुत ही महएम्पूर्ण एक उक्ति है--ऋषिपुत्रा प्रवक्‍तार कल्पाना 
ब्राह्मणस्य तु! (ग्रह्माण्डज १॥३३।२२) । यह जानना चाहिए कि यहाँ ऋषिपुत्र का अर्थ ऋषि के 


ज्डं पं० सुरतिनारायण भणि त्रिपाठी अभिननन्‍दन-प्रन्थ 


पौत्न आदि भी हे, जैंसा कि कहा गया है--तत्पुन्नपौत्ननप्तार ऋषिपुत्रा इति स्मृता ” (आययंविद्या- 
सुधाकर, पृष्ठ २६-३० में उद्धृत पूर्वाचारयवाक्य) | ऋषिपुत्र भी ऋषि ही हैँ (एक ही ज्ञानधारा के 


कं च 


प्रवर्तक-प्रचारक होने के कारण), जैसा कि चरकसूव-स्थान की व्याख्या मे चक्रपाणि कहते हें-- 
“अनेन चतुविधा अपि ऋषय ऋषिका ऋषिपुत्राश्य देवर्षयों महर्षयों गृह्यन्ते”/ (अ० १) । 

कल्प और ब्राह्मणों के प्रवक्ता ऋषि हे, यह कल्पकारों के नामों को देखने से भी ज्ञात होता 
है । व्याकरणशास्त्रीय. तद्विषयता का नियम (जो सहिता-ब्राह्मण में प्रवर्तित होता है) कल्पसूत्र 
पर भी प्रवत्तित होता है (अष्टा०, ४॥२।६६) । कल्पसूत्र में छन्‍्दोवत्‌ कार्य होता है, यह 'छन्दोवत्‌ 
यूत्लाणि भवन्ति' वाक्य से भी जाना जाता है। अन्य वेदाइग की अपेक्षा (बैंदिक कर्म की दृष्टि 
मे) कल्प का बेद के साथ निकटतम सम्बन्ध है, यही कारण है कि 'व्रिधाबद्ध ' की व्याख्या में निशक्‍त 
में मन्त्र-क्राह्मणकल्प. (१३।४ खण्ड) कहा गया है--अन्य किसी वेदाडइुग का नाम नहीं लिया गया । 

कल्प-प्रवचन के विषय में पुराणों में एक विशिष्ट कथन उपलब्ध होता है। कई पुराणों में 
कहा गया है कि द्वापरयुग में कल्पो का बहुविध प्रवचन किया गया है (वायु०, ५८-१४, ब्रह्माण्ड० 
१॥३१।१४, लिडग० १॥३६।६०, कूर्म० ११२६।४६, मत्स्य० १४४।१३) । श्लोक है-- जाह्मण 
कल्पसूत्राणि मन्त्प्रवलनानि च' (कही-कही स्वल्प पाठान्तर मिलता है) । जान पच्ता है कि अत्यन्त 
प्राचीन काल में कल्पसूत्र बहुसख्यक नहीं थे । बाद में याज्ञिक क्रिया मे जैसा-जैसा परिवर्तन होता 
गया, कल्पसूत्रो की रचना भी बढती गई । यज्ञ की सख्या-वृद्धि और यज्ञ में परिवर्तन आदि कालानुसार 
हुए है, इस विषय में पुराणो का 'तत प्रभूति यज्ञोब्य युगे सह विवरधित ' वाक्य प्रमाण है । 

कल्पकारों के नाम--पुराणो में सुत्कारो के नाम शायद ही कही मिलते हो । स्कन्द पुराण 
के नागरखण्ड में वेदसूत्नकार कात्यायन का उल्लेख मिलता है (१३१॥४८) । यह कात्यायन श्षौत- 
गृद्य-धर्मसूत्रो के अतिरिक्त शुक्लयजु पार्षद आदि ग्रन्थों के रचयिता हे । इष्टिकर्ता आपस्तम्ब का 
नाम मत्स्य० ७।३३-३४ में है, निश्चित ही ये गृह्यादिसूत्रकार आपस्नम्ब हें । 

कल्पसूत्र वाबंय--क्वचित्‌ पुराणों से कल्प के वाक्य और मतो का स्पष्ट निर्देश मिलता है। 


.] 


कुमारिकाखण्ड मे कहा गया है-- 
“तथा हि गृह्मकारेण श्रुतौ प्रोक्षमिद वच । नकुरू सकुल ब्रूयात्‌ नकश्चिन्ममेणि स्पृशेत्‌ ॥।/ (१३८४-८५) । 
यह वाक्य किस सूत्र का है, यह अन्वेषणीय है। अनुशासनप्व में अनूता स्त्रिय इत्येव सूत्रकारों 
व्यवस्यति' कहा गया है (१६।६ ) । धर्मसूत्रो मे इस भाव के प्रतिपादक वाक्य मिलते है । 

कही-कही श्रुति कहकर भी कल्पसूत्रों का मत कहा गया है। यद्यपि श्रुति पद से कल्पसूत्र 
का ग्रहण मुख्यतः नहीं होता, पर चूंकि कल्पसूत्र मन्त्रग्नाह्मण प्रतिष्ठित है, इसलिए गोणरूप से कल्पसूत्र 
के मतो को 'श्रुतिमत' के रूप में कह गया है । स्वय पुराण श्रुति” मे वेदाइगों का (जिनमें कल्पसूत्र है) 
अन्तर्भाव करता है--ऋचो यजूषि सामानि ब्रह्मणोडइुगानि च श्रुति ! । 

कल्पसत को श्षुतिमत कहकर उल्लेख करने का एक उदाहरण दिया जा रहा है। अनुशासन 
पर्व में एक क्रिया को लक्ष्यकर कहा गया है--विदश्रुतिनिदर्शनात्‌' (८५॥१४८) । इस वाक्य से 
किसी कल्प का मत निर्दिष्ट किया गया है, ऐसा नीलकण्ठ ने कहा है--विदश्रुतिरिति ।” अग्नावनु- 
गतेपन्तरा आहुतीहिरण्य उत्तरा जुहुयात्‌ इति कल्पकारेण दर्शिता ।” 


मनुस्खति की कुछ समस्याएँ 
डॉ० हरिहरनाथ त्रिपाठी 


मन्‌ का उल्लेख ऋग्वेद से प्रारम्भ हो जाता है। उन्हे मानवी सुष्टि का मूल पुरुष मानने से 
ही मानव” सज्ञा का निर्देश होता है। परम्परानुसार मन्‌ के मृल का सम्बन्ध वैवस्वत, स्वायम्भुव 
और सार्वाण से है। अदिति विवस्वत पुत्र होने से उन्हें वैवस्चत कहा जाता हे। स्वय उत्पन्न होने 
से स्वायम्भुव नाम पडा । विवस्वत की स्त्री सवर्णा थी अतएवं वे सावर्णि भी कहें गये । सृष्टि के मूल 
पुरुष के रूप में होने से उन्हें प्रजापति भी कहा गया और यज्ञ में भाग मिला ।* मैत्रायण ब्राह्मणो- 
पनिषद्‌ में भी उन्हें देवी रूप में प्रस्तुत किया गया । देवी रूप के बाद ऋषि रूप में उनका उल्लेख 
मिलता है ।* प्रलय के बाद इंडा से सृष्टि का विकास करनेवाले मनु द्वारा अपने पुत्रों में सम्पत्ति 
विभाग करने का उल्लेख तैत्तिरीय सहिता में मिलता है ॥* मनुष्य रूप मे सदाचारों का पालन करते 
हुए शतपश्र ब्राह्मण में उनका उल्लेख है ।" पुरूरवा, शर्यात और इद्ष्वाकु के पिता के रूप में भी मनु 
का उल्लेख है। उन्होंने विभिन्न वेदिक भाषाओं का दर्णन किया । महाभारत में उन्हें श्राद्धदेव” कहा 
गया है ।* छान्दोग्य उपनिषद्‌ के अनुसार उसके अन्तिम अश का दर्शन ब्रह्मा (हिरण्यगर्भ) के द्वारा 
कश्यप प्रजापति को हुआ, उनसे मनु को मिला और उन्होने उसे मानव मात्र में प्रसारित किया । 
योग भी भगवान्‌ से विवस्वान को, उनसे मनु और उनसे इधयवाकु को प्राप्त हुआ ।* 

मनु शब्द से अभिप्रेत मनु या मनुओ का उल्लेख मिलता है। लेकिन कही मन्‌ के लिए 
बहुवचन शब्द का प्रयोग नही है जिससे यह कहा जाय कि मनु विभिन्न थे। साथ ही सभी उल्लेखो को 
यदि एकत्र कर दिया जाय, फिर भी यह नहीं कहा जा सकता कि मनु एक ही थे । 

मानव आचार, सदाचार एव विधि के सम्बन्ध में मनु के नियम थे। उनके सम्बन्ध में कहा 
गया है कि 'मन्‌ ने जो कुछ कहा वह भेषज है ।“ मनु-सहिता की एक परम्परा थी इसका ज्ञान निरक्त 





१ प्रजापतये सनजे स्वाहा । ते० ब्रा० ३३२८१, ४॥११६।१ । 


९ सै० ध्रा० ५४५॥१ । 

९ यामथर्या सनुष्पिता दध्यक्य धियमत्नतः॥ ऋण १॥८०११६ । 
याभि: पुरा सनवे गातुसीषथुः ऋ० १॥११२॥१६ । 

४ झनुः पुल्नेश्यों दायं व्यभजत (बे० सं० ३॥११६।४) । 

शतपथ ब्राह्मण ११८१ । 

महाभारत १२॥१२१॥२६ । 

भगवद्‌ ग्रीता ४॥१-२ । 

यहे किंच सनुरक्रजीत्‌ तम्शेषजम्‌ ते० सं० २।२११०२ । 

सनुर्वें यत्किलिवयदत्तद्भेषजमृताय । ताण्ड्य ब्राह्मण २३॥१६।१७ । 

यः कश्चिस्कस्यचिद्धमों सनुता परिकोरतितः । 

से सर्वोहभिहितो बेदे सर्वशानमयों हि सः !। सनु० २।८। 


न 


७६ पं० सुरतिनारायण मणि जिपाठी अभिनन्‍वन-प्रस्थ 


से भी होता है।' निरुक्‍त से स्वायम्भुव मनु के जिस बचन को उत्तराधिकार के सम्बन्ध में उद्धृत 
किया है, वह वर्तमान मनुस्मृत्ति में मिलने को कौन कहे, उत्तराधिकार सम्बन्धी उसके नियम के भी 
प्रतिकूछ है। श्राद्ध शब्द और कर्म का प्रारम्भ सतु से हुआ, इसका उत्लेख आपस्तम्ब में है ।” 
गौतम ने भी मनु के निर्देश का उल्लेख किया है ।! पुत्नो में समान विभाग के सम्बन्ध में मनु को 
प्रमाणित माना गया है ।* ऋतुमती होने के बाद कन्या के विवाह करनेवाले पिता को पातकी 


हि 


मानने में बौधायन ने मनु का अनुकरण किया है ।४ 


महाभारत में मनु का २४ बार उल्लेख आया है। १६ में केवल मनु नाम, १ में भ्राचेतस्‌ 
मनु के विचार राजधर्म के सम्बन्ध में, ७ में स्वायम्भुव मनु के स्मृति-सम्बन्धी उद्धरण आये हे ॥ 
एक स्थान पर ब्रह्मा से खड्ग उपलब्ध होता है, जिसमें धर्म अन्त सन्निविप्ट है, वे उस खड़्ग से 
प्राणिमात्र की रक्षा करते हैं। भगवद्गीता चार मन्‌ का उल्लेख करती है । पुराण १४ मन॒ुओ का 
उल्लेख करते है, जिनसे मन्वन्तर का क्रम बिकसित होता है और इनमे ६ मनुओ का काल बीत गया। 
हमारा युग वैवस्वत में चल रहा है। महाभारत में जिस प्राचेतस्‌ मनु का उल्लेख है उनका नाम 
१४ मनुओ में नहीं आता । उनका नाम १० ऋषियों में आता है, जिन्होंने मनु को उत्पन्न किया | 
मनुस्मृति या पुराणों से सृष्टि-रचना का काल-परिगणन विशाल है। उनमें कारू-चक्र-प्रवत्तंक मन्‌ 
ही हे । वे सृष्टि के मूल पुरुष एवं सरक्षक होते रहे । बे पश्‌, पक्षी एवं समग्र सप्टि के निर्माता 
होने के साथ ही विधि-प्रदाता भी रहे हे । स्वायम्भुव मनु की विधि-सहिता मे वर्णधर्म की प्रतिष्ठा की 
गयी । वर्णधर्म एवं मनु-सहिता दोनों को देवी रूप दिया गया । 

सभी मनुओ और ऋषियों का अमरत्व पुराणों में प्रतिपादित है। वे सदाचार एवं परम्परा 
के सचालक एवं विधि के नियामक है । वे धर्मज्ञ हे, धर्मपाछक हे और प्रछय के बाद भी स्थिर रहते 
है । उनसे ही विश्व-चक्र चलता है । वे प्रत्येक सुष्टि के प्रारम्भ में आकर प्रजा को धर्म का ज्ञान 
कराते हूँ । वर्तमान सृष्टि के लिए भनुस्मृति मनु द्वारा घोषित विधि-सहिता है ।”* मेधातिथि ने “मनु 
के नाम के स्थान पर 'पद' बताया है। इस प्रकार की परम्परा चलने से सम्प्रदाय अविच्छिन्न रहता 
है । वर्तमान मनू को अग्नि, इन्द्र, वायु आदि देवताओं का रूप एवं उनकी स्मृति को बेद पर आधा- 


रित बताया है” अतएवं मनु से विपरीत किसी स्मृति का प्रमाण नहीं ॥ 


* अविशेषेण पुत्नाणां दायो भवति घ॒र्मतः। 
सिथुनानां बिसर्गादो मनु: स्थायम्भुवोन्‍्ञ्वीत्‌ ॥ (निरुक्‍्त ३ ४) 

77 सह देवमनुण्या अस्मिल्लोके पुरा बभूवु:। अथ देवा: कर्म्िरियं जम्मुरहीयन्त मनुष्या: । 
लेषु थे कमण्यभिरसन्ते सह देबैग्ंह्मणा चासुण्मिन्‌ लोके भवन्ति । अथंतन्मन: भराउशब्दं 
कर्स स्व प्रोबाच प्रजानिश्रेयसं ज । आ० ध० सू० २।१६॥१ । 

7 ब्लीणि प्रथमास्यनिर्देश्यालि मनु; ॥ गौ० ध० सू० श्पा८ । 

₹* ० २॥३१२॥, आप० २।१४।११॥। 

९ श्लौ० ४॥१३१३ तुरूनोय : सनु० €&।६०-६ १ । 

!४ जत्स्य पुराण, अ० १४४५ । 

₹५ समु० २॥७; ७४४२३ १२॥१२५। 

६ छेद प्रतिबद्धत्वात्‌ प्रासाण्य तु भ्नो: स्मतस । 
सस्वर्थविपरीता तु या स्मृति' सा न शस्यते । बृहस्पति स्सति : गाय ८४ संस्कार १३ । 


मसन॒स्‍्म॒ृति की कुछ समस्याएं छ७छ 


कल्प, मन्वन्तर एवं यूग के साथ नैतिकता के नियमो में भी परिवतेन होता आया है। 
प्रारम्भ में तप, उसके बाद ज्ञान, पुन यज्ञ और अन्तिम युग में दान की नैतिकता की प्रधानता 
मानी गयी । स्मृतियों में विभिन्न विधियों के होने में युगान्तर-विषय कारण रहा है। इस प्रकार 
का सकलन अपने वत्तंमान युग के लिए 'कलिवज्य' है । स्मृत्यर्थ सार' में आयी हुई धारणा का मूल 
महाभारत और मनुस्मृति है । काल-भेद से शक्ति मे भेद हो जाता है। अतएव दान, भकित, यज्ञ एव प्राय- 
श्चित्त में प्रतिनिधि की व्यबस्था मानी गयी | कुछ ऐसे अवसर एवं कार्य हे जिनमें प्रतिनिधि नही 
माना गया | कुछ का कलियुग में शक्तिहीनता के कारण निषेध कर दिया गया । तप एवं प्रायश्चित्त 
में शुद्रो के लिए सरल विधान किये गये और फल मे बे द्विजातियो' के समान माने गये | लेकिय 
बिता यूगभेद के सनु ने शूद्रों को विशेष नियम में बाँध दिया। उन्हे ऐसे नियमों के साथ रखा गया, 
जिन्हें देखकर कहा जा सकता है कि शूद्रो को प्राचीन भारतीय विधि-संहिता में कोई स्थान ही नहीं । 
द्विजातियों के लिए कुछ क्षेत्रो में जाने का निषेध है, किन्तु शूद्र किसी भी स्थान पर जा राकता है ॥* 
शूद्र को काई पालक नहीं और उसे सस्कार की अपेक्षा भी नही । उसका अधिकार भी धर्म में नहीं ।* 
युगभेद से द्विजातियों के आचारो मे इस प्रकार के परिवर्तन आये कि रूमाज के उस काल के 
द्विजातियों पर विमर्ण होने रूगा । शूद्र तो केवछ दान से शुद्ध हो जाता है ।* नियोग की बैदिक विधि 
का सन्‌ ने घोर विरोध किया और उसे पशु-धर्म बताया ।? इस निषेध में तप आदि की शक्ति- 
हीनता को ब्‌हस्पति ने कारण बताया है ।"! 

परम्परावादी भारतीयों के अनुसार वेद ज्ञानमय एवं विद्याओ का मूल है। उसमे शका 
व्यक्त करना नास्तिकता है और उसे सामाजिक अधिकार भी नहीं मिलते । उन्हें वेदबाह्य', बेद- 
निन्‍्दक' और 'नास्तिक' कहा जाता रहा । पुराण, इतिहास और स्मृतियाँ वेद की परम्परा का विकास 
करती हें। मन्‌ सर्वश (सर्वज्ञानमयों हि स ) थे, अतएवं उन्होने अपनी स्मृति में स्थापित सभी विधियों 
को वेद पर ही आधारित किया । अतएवं मनुस्मृति ब्राह्मणों एवं उनके शिष्यों को पढना चाहिए ।॥४ 
स्मृूलि पढनेवाला ही विद्वान्‌ एबं शसित ब्रत माना जाता है ।* मनुस्मृति के ही आधार पर जीवन- 
यापन करने से पितर भी भुक्‍त होते हैं और स्वय का लौकिक एवं पारलौकिक कल्याण होता है ।* मनु के 
अनुसार वेद-शास्त्रविद्‌ से ही सेनापतित्व, राज्य एब दण्डनेत॒त्व तथा सर्वक्षोकाधिपत्य सम्भव है ४ 


(४ शूदस्तु यस्खिन्‌ कस्सिन्‌ वा निबसेद्‌ वृत्तिकशित:। मनु० रार४ड । 
४ ने शूद्धे पातक किचिनत्न चर संस्कारसहंति 

नास्याधिकारों धर्मेषस्ति न धर्म प्रतिषेघनम्‌ । मनु० १०॥१२६ । 
शूद्राणां नोपजासः स्यथात्‌ श्री दासेन शुध्यति | चरा० ६।५१ । 
सनु० ६६४, ६६०६८ ॥। 

अुहस्पति व्यवस्था २५१६-१७ । 


बिदूधा ब्राह्मणेष्वेदसध्येतव्य प्रयस्नत: । 
शिष्येध्यश्च प्रबकतव्य सम्यश्मान्येत फेनलित्‌ ॥॥ १॥१०३। 


इृद शास्त्रमधीयानों बराह्यणः शंस्ितिन्नतः । १११०४ । 
सनु० ११०४ । 

75 सेतापत्यं ल राज्य च दण्डनेतृत्वभेव जे । 

सर्वंोकाधिपत्थं जः वेवशास्त्रविवहेति ॥॥ १२६१०० 


»र 
ः्छ 
डर 


ढ्डू 


जद पं० सुरतिनारायण मणि त्रिपाठी अभिनन्दन-प्रन्थ 


वेदों से सूत्रकाल तक ब्राह्मणों मे उक्त कार्यों की योग्यता एव अधिकार नहीं माना गया। आपत्काल 
में शस्त्र उठाने की इत्तस्तत परवर्ती काल मे उक्ति चलती रही | उसे वैधानिक रूप भी दिया गया, 
किन्तु मनु ने यह नयी घोषणा बेंद पर कैसे आधारित की, इस पर टीकाकार ध्यान नहीं देते । 
स्पष्ट है कि मनुस्मृति का यह सस्करण सेनापति परुप्यभित्न का समर्थन कर रहा है। 
मनुस्मृति के संस्करण 

मनुस्मृति के वर्तमान सस्करण में १२ अध्याय और २६६ श्लोक हैँ । यह सभी समृतियों से 
विशाल है। प्रथम अध्याय में वर्ण्य विषय का निर्देश दिया गया है ।' विपय-निर्देश” की परम्परा 
अति प्राचीन नहीं है। मेधातिथि आदि के काल, बृहस्पति-स्मृति में मनु पर विचार आदि से 
मनुस्मृति सातवी शताब्दी में व्यवहार में थी, इस प्रकार का अनुमान होता है (४ मनस्मृति में स्वय 
उल्लिखित परम्परा से ज्ञात होता है कि वह स्वायम्भुव मनु से प्रारम्भ होती है। वे उसे ब्रह्मा से 
उपदेश रूप में प्राप्त करते हे | स्वायम्भुव मनु ने दस ऋषियों को उसका उपदेश किया, क्योंकि वे 
सूप्टि-निर्माण कर रहे थे (१।३५४५,३६) । मनु नें स्वय शास्त्र का निर्माण किया और उसे मानसपुत्र 
भुगु को प्रदान किया (५।१-३।, १२।१-२) । उन्होंने मनु के भावों को ७ अध्यायों में सगृहीत 
किया ।* कुछ में उपलब्ध श्लोक के आधार पर कहा जाता है कि वर्तमान मनुस्मृति परम्परा से 
सम्पादित एवं सम्बंधित है । वतंमान स्मृति का तृत्तीय या चतुर्थ सस्करण होते हुए भी इसे मठ वेद 
से सम्बद्ध रखने के प्रयास से इसकी प्रामाणिकता कही जाती है । परम्परावादी धारणावाले इस 
वर्तमान मनुस्मृति म प्रतिपादित उन अशों पर ध्यान नहीं देते जिनका सम्बन्ध बेदों से नहीं है। 
उन्हे लुप्त श्लुति का स्मरण मानने से समस्या नहीं सुलझती । 
सनुस्मुति की मान्यता और रचनाकारू 


परम्परावादियों के अनुसार मनृस्मृति वेद के समान ही प्रमाण है। वेद में मनु के विधान 
का उल्लेख ही नहीं, उसके पालन का विवरण मिलता है! उस काल (अनादि) से आज तक की 
स्मृति एक ही! है। लेकिन उपलब्ध स्मृति मे मनु ढारा कहा (मनुराह, मनुरघदीत्‌ , मनुरनुशासनम्‌ ) 
जैसे उद्धरण इस तथ्य के प्रतिकल हूं ।* वस्तुत मनुस्मृति के विभिन्न सस्करणों का उल्लेख स्वय 
पुराण एवं टीका-प्रथ करते हें ।* भूगु, नारद, बृहस्पति और आगिरस ने मनुस्मृति को सक्षिप्त किया । 


“5५ झनु० १११११-११० । 

७ कौटिल्य अर्थशास्त्र के पूर्चा इसका व्यवहार प्रायः नहीं सिलता । निबन्ध-ग्रस्थो में अवश्य 
इसका बाहुल्‍थ प्रयोग हुआ । 

४ पो, थी काणे: हिस्द्रोी मॉँव धर्मंशास्त्र, जिल्द १ पष्ठ १५० । 

४5 मनु० ३॥२२२॥, ४॥१०३॥, ५॥४१, १३१॥ ५॥५६॥, ८।१२४, ८द।१३६, ८१६८, २०४, २४२। 
२७६, २६२, ओर ३३६, ६१५८, १८२, २३६, १०६, ७उदच । 

२ स्वायम्भुवे नमस्कृत्य भ्रह्मणे5सिततेजले । मनुप्रणीतान्‌ विविधान्‌ धर्मान्‌ वक्ष्यासि शाश्यतान्‌। 

२१ सानपथ: पिव्यान्मानववादिधि दूरं नेष्ट परावत:। ऋण० ८१३०३ । 

२ झनु० ६॥१४५॥ १०॥७८७ ८॥१३६९॥, २७९॥, ९२३६ ॥ 

१३ झनु० १।५८ पर भेधातिथि । वबानखण्ड पृष्ठ ५२क, संस्कार-सयूछ पृष्ठ २ में उद्धृत 
भविष्य-पुराण का वचन । 


सनुस्मति की कुछ समस्‍्याएँ छह 


स्वायम्भुव के नाम से विश्वरूप ने जिन बचनो का उद्धरण किया है बे बतंमान मनुस्मृति में नहीं 
मिलते ।४ इसी प्रकार अपरार्क के उद्धरण भी मनुस्मृति में नही मिलते । तात्पयें यह कि कुछ 
शताब्दियों में इतना बडा पाठभेद हो गया, तो फिर सनातनी परम्परा से अनादिकालीन वेद मे उपलब्ध 
स्मृति का पाठ आज तक कैसे मिल सकता है? 

मनुस्मृति की रचना एव उसका काल निर्धारित करना सरल नहीं है। ऋग्वेद के मनु से 
वर्तमान स्मृति का कोई सम्बन्ध नहीं। तथाकथित मानवधर्म-सूत्र और मनुस्मृति मे भी सम्बन्ध नहीं 
है । मानवर्ृह्य-सूत्र और मनुस्मृति में भी भिन्नता एवं विरोध है ॥* डाक्टर कैलेंड के अनुसार 
श्राइकल्प और मनस्मृति के एक श्लोक की समानता है, किन्तु शव-सस्कार के कोई भी श्लोक 
समान नहीं हें | ब्रैडक भी इस प्रकार की तुलनात्मक व्याख्या प्रस्तुत करते हे । महाभारत मे मन 
को धर्मशासत्र ओर मन्‌ छाचेतस को अर्थशास्त्र, राजशास्त्र, राजधर्म एवं अर्थविद्या का प्रतिप्ठापक 
कहा गया है । कौटिल्य" के मनू का मनुस्मृति से कोई भी विचार नहीं मिलता । वे स्वायम्भुव से 
भिन्न अर्थणास्त्र के मन्‌ हें । विलक्षणता यह है कि मानवा के नाम से प्रस्तुत विचार मनु- 
स्मृति में नही हे, किन्तु कौटिल्य में मनुस्मृुति के वाक्य के वाक्य हूँ ।” मनु ने जिस साहित्य का 
उल्लेख किया वे कालविशेष के है । उनमें एवं उद्धरणों में अन्तर के साथ उनसे मनु के काल पर 
प्रकाश पडता है। बे ३ बेद और अथवंबेद को अथर्वांगिरस श्रुति के रूप में उद्धृत करते है । 
वे स्वय केचित्‌ अपरे, अन्ये का उदाहरण अरुचि से देते हे ।/ फलत कहा जा सकता है कि मनुस्मृति 
अपने से पूर्व काछू की परम्परा का खण्डन भी करती है। 

विपुल प्रमाण इसके लिए उपलब्ध हैँ कि मनुस्मुति का परम्परावादियों के अनुसार माने गये 
काल के साथ समन्वय नही है। मन्‌स्मृति में वेद, वेदाय, धमंशास्त्र (स्मृति २।१०), वेद के खिल, 
आरण्यक, धर्मशास्त्रों का उल्लेख, आख्यान, इतिहास और पुराणों के उद्धरण हे । मीमासक, निरुक्‍त 
(706 ॥7000०ए ), धर्मपाठक, हेतुक (4,0270)870) का नाम परिषद्‌ निर्माण करनेबालों में 
आता है ।४ अग्नि, गौतम, शौनक और भृगु्‌ के थिचारो से शूद्र से विवाह करनेवाला आहयण जाति- 


2४ याज्ष० २॥७३॥, ७४, ८३, ८५॥, १११८७, २५२ पर विश्वरूप । 


४५ झानव० गु० सू० २१२११-२। मनु ० ३११), सा० गृ० सु० १।४।७ भनु० ४॥६५।, सा० गृ० सु० 
4।१२८।१ सनु० २३४।, भा० यू० सू० १।२१११॥ सनु० २॥३४५। भा० गू० सू० १।२२।१। 
सनु० २१३६ ॥ सास० गू० स० २११२११-२ । सनु० ३॥८४-८६ आवधि । 

२९ शान्तिपर्त २१११२), ५७॥४३॥), ५८१२। 

४ अलब्धलाभार्था को० ११४ अल्ब्धमिस्छेदृण्डेन--मनु० ७।१०१।, तस्माल्लोकयात्रार्थी नित्य- 
मुद्यतदण्ड: स्थातू--कौ० १।४ । नित्यमुग्यतदण्ड: स्थातृ-मनु० ७।१६२।, असभाष्ये देशे साक्षि- 
भिसिथः सभाषते--क्रौ० ३॥१, असलाष्ये साक्षिभिश्य देशे संभाषते सिथ:--भनु० 
८।५५॥, साहससन्बयत्‌ प्रसभकर्स--फो० ३।१७। स्थात्साहस॑ त्वस्थवय॒त प्रसन्न कर्म 
यत्‌ कृतस-मनु० ८।३३२ । 

१८ झनु० ११रे३ । 

+ सनु० ३॥२६। १०॥७०, ६।३२ । 

४ झनु० १२५१११ 


कद पं० सुरतिनारायण मणि तिपाठी अभिनन्वन-प्रस्थ 


बहिष्कृत कर दिया जाता है ।” वंखानस का भी उद्धरण दिया गया है ।४ सूद में वसिष्ठ के मत का 
उद्धरण आता है।* अबेदिक सम्प्रदायो या सगठनों का उल्लेख और उनके लिए निषेध प्रस्तुत किया 
गया है ।४ स्पष्टतया इन्हें वेदबाह्य कहा गया है ।“ नास्तिक और नास्तिक्य का उल्लेख हुआ है ॥४ 
तास्तिकाक़ान्त राष्ट्र तथा नास्तिक ब्राह्मण का वर्णन आया है ।” वेद-निन्दकों के साथ ही वेद- 
बाह्य स्मृतियों का अस्तित्व भी मनु के समय में था । पुत्र पर पिता के अधिकार के समय 
विभिन्न मतो के आधार पर विमर्श किया गया है ।* सुूप्टि के आदि में यदि मनुस्मृति का प्रणयन 
या स्मरण किया गया तो क्‍या इन तत्वों एव संगठनों का अस्तित्व था ?” ऋतम्भरा प्रज्ञा से श्रेय 
एव प्रेय का भावी ज्ञान उन्हें था ? यह धारणा तथ्यहीन है । इस आधार पर इन समस्याओं का 
अध्ययन नहीं किया जा सकता । मेधातिथि आदि ने मनु को सर्वज्ञानमय' के स्थान पर पुरुष- 
विशष' ही माना है ।" 

स्वायम्भ्व मनु को स्मृति की परम्परा में ब्रह्मा के विधान से रूगाया जाता है ॥” वतेमान 
मनुस्मृति के मनु के सासने समस्या अवैदिक ससाजो एवं सम्प्रदायों से वैदिक परम्परा एब समाज 
की सुरक्षा की थी। अतण्व उन्होंने अपने मत को दैवी उत्पत्ति से जोड दिया। विभिन्न विचार- 
धाराओ में परस्पर सम्मिश्रण हो रहा था । अतएवब सदाचार, परम्परा एवं विधि पर भी उसका 
प्रभाव पड रहा था। एकात्मकता के लिए दैवी-विधान का आश्रय लेना आवश्यक था, क्योकि दैंवी- 
विधान ही आवश्यक एवं सार्वभौम हो सकता था । वतेमान समाज की पृष्ठभूमि में स्मृति का तात्पये 
लगाने के लिए न्याय, युक्ति एवं परियद्‌ को आधार माना गया और उन्हीं से शास्त्र का अर्थ 
उपलब्ध हो सकता था। 

मनु, भूगु आदि की परम्परा से मूलस्मृति का नया रूप सामने आता रहा। नियोग,/ 
ब्राह्मण-शूद्रा-विवाह"*, विभिन्न वर्णों के अनुसार विवाह के भेद” मास-भ्क्‍क्षण,” आचाये और पिता का 


॥ ९4 


समनु० ३॥१६ । 

मनु ०--बैश्वानरसते स्थित: ६।२१ । 

सनु ० ८ी।१४० ॥। 

पाखण्डिनो विकर्मस्थान्‌ तथा हेतुकान्‌ बकव॒ लॉश्च बाडुसाब्रेणापि नाचंयेत्‌ । सनु० ४॥३० । 
ये बवेदबाह्याः स्मृतयों याश्ख काश्च कुदृष्टय,। १२१६५, ४॥६१, ५॥८६-६० ६।२२५; 
१११६६; १२१६५-६६ । 

४४ २३२, ४॥१६३४ ११।६६; झारर । 


है4४५, २+११; ३॥१६१। 
१२१९५ 
पृ०ग८०-णदर। 


सनर्नास कश्चित्पुरुषबिशेषः १११ । 

४ बात्स्थपायन कामसूत्र, १।१।५-५८, नारदस्मृति (सम्पा० जॉली) १८८० पु० १-३, 
भविष्यपुराण उद्धृत एसाहद़ि पृष्ठ ५२८। 

€॥२६-६३, ११।६४-६६ । 


5 होप्रूझपरे १ 
४ ३॥२३-२६ । 
५५ प।२७-५६ । 


शेर 
जा 
डर 


| 


दि 


द् सनुस्मृति की कुछ समस्याएं घ््प 


स्तर-निर्धारण एवं भूगु की उत्पत्ति/ के चित्रण से मनुस्मृति की आधुनिकता स्पष्ट हो जाती है। 
इसमें परस्पर असगतियाँ विभिन्न काल के सम्पादन की असावधानी से विद्यमान हे । परम्परा के 
अनुसार इसमें विभिन्न मतो का सकलन भी होता रहा | बूलर के अनुसार वतेमान स्मृति में आधा 
अश प्रक्षिप्त है और मनुस्मृति उसी सूब से ली गयी है, जिससे विष्णुस्मृति । कुछ अश प्रत्यक्षत 
पौराणिक ढग के हैं अत उनका सम्बन्ध स्मृति से नहीं होना चाहिए। इन दो उक्तियों के आधार पर 
बूलर के विचारों का प्रासाद खडा होता है, जिसे अब विद्वान्‌ मानने के लिए प्रस्तुत नहीं ।४४ 


कल्पसूत्र की अपेक्षा मनुसहिता का क्षेव व्यापक है। दोनो के विषय में पूर्ण समानता नहीं 
है । स्मृति में लेखक का व्यक्तित्व स्पष्ट ही पृथक है। याज्ञवल्क्य-स्मृति मनु की अपेक्षा योग पर 
अधिक ध्यान देती है। उसकी भाषा में भी अन्तर है, छेकिन इसका तात्पर्य यह नहीं कि दोनों 
के विकास-क्रम की कडी जुडी है। दोनो में भेद वर्णन के उद्देश्य से है। उद्देश्य के अनुसार वर्णन- 
पद्धति में भद आ ही जाता है। बृहस्पति, नारद एवं कात्यायन की वर्णन-शैली की भिन्नता के आधार 
पर यह निप्कर्प निकालना कि वे मन्‌ और विप्णु के बाद उस काल में लिखी गयी जब बेधानिक 
विकास हो चुका रहता है, कुछ मूल तथ्यों की अवहेलना करना है। इस प्रकार के मत श्रस्तुत 
करनेवाले स्वय मन एवं विष्णु में आधुनिक विचार भ्रस्तुत करते है । वास्तविकता यह है कि उत्तर- 
वर्ती काल के लेखक वैयक्तिक अनुभव, आत्मप्रेरणा आदि की अपेक्षा पूर्ववर्ती विधि-सहिता के साथ 
अपने यूग की समस्या एवं उसका समाधान कर विधिरूप में अपने विचार प्रस्तुत कर देते हे । 
इसमे उन्हे पूर्ववर्ती स्मृतिकारों से साराश बनाने में सुविधा रहती है। याज्षवल्वय और कौटिल्य 
अर्थशास्त्र मे तुलता करने पर सैद्धान्तिक मतभेद नही प्रस्तुत होगा, केवल बर्णन के प्रकार एब 
उद्देश्य में भेद होगा। भारत में सास्कृतिक बिखराब, छोकाचार एवं जात्याचार के सम्मिश्रण से नयी 
स्थितियाँ उत्पन्न होती रही । उनमे समन्वय करने से सामान्य नवीनता आयी, किन्तु उससे नैतिकता 
एब सदाचार के नियमो में मतभेद नहीं उत्पन्न हुआ । यह नही भूलना चाहिए कि यदि सभी स्मृतियाँ 
एक ही बात कहती जायें, तो उनके पृथक्‌ निर्माण की आवश्यकता ही क्‍या ? नयी स्मृतियों के 
निर्माण में नयी विधि की स्थापना करना उद्देश्य नही रहा । उनका उद्देश्य यही रहा कि पूर्व॑वर्ती 
स्मृतियों में स्थापित सिद्धान्तो को युग की स्थिति में स्पष्ट किया जाय । 
आधुनिक सत 

बलर ने अर्थशास्त्र के प्रकाशन के पूर्व निष्कष॑ प्रस्तुत किया था। उन्हें यदि अ्थंशास्त्न के 
प्रकाशन का ज्ञान होता तो बे अवश्य अपने निष्कर्षों में सशोधन करते । बूलर मन्‌ में उपस्थित 
प्रक्रिगव (00060 078७) के आधार पर कहते हैँ कि मनु प्रक्रिया में वास्तविकता एवं व्याव- 
हारिकता के स्थान पर नैतिकता पर अधिक जोर देते हे । प्रक्रिया के अशो का विकास याज्ञवलकषय 
और नारद में होता है ।' वस्तुत यह उद्देश्य के आधार प१र अन्तर ज्ञात होता है, विकास और 
स्तरभेद पर नहीं | बूलर मनु का कार अधिक से अधिक १०० ई० पृ० मानने को तैयार हे । 


| १।३४, ६३२-५६ । 

४ हिस्ट्री आय धर्मशास्त्र | जि० १ पृष्ठ १४८-५१ । 

४४ क्े० थो० रंगस्वासी आायंगर : आस्पेक्ट्स आँब सोशरू ऐण्ड पोलिटिकल सिस्टम आंँब 
सन॒स्मृति, पृष्ठ ५४ । 


धर घ० सुरतिनारायण समणि त्रिपाठी अभिननन्‍्दन-प्रन्‍्य 


क्या यह माला जा सकता है कि उस समय या उससे पूर्व प्रक्रिय का विकास या भ्रयोग भारत में 
नही था ? याज्ञवल्वय एवं नारद की भी प्रक्रिया में नैतिक अशो का परित्याग नहीं किया गया। 

धर्मसूत्न और मनुस्मृति के काल में भंद होने से उनके उद्देश्य में भी भेद हा जाता है। 
धर्मसूत्र के सामने वे समसस्‍्याएँ नहीं थी, जो मनु के समय में बैंदिक समाज का ध्वस कर रही थी। 
धर्मसूत्र शिष्यो के माध्यम से सामने आते हे और स्मृतियों मे विधि वी उद्घोषणा हाती है। 
मनु के सामने बैदिक विधि, परम्परा एव सामात्रिक मान्यता में अविश्वास करनेवालो की समस्या 
थी। राष्ट्र 'शद्रभयिष्ठ' एवं 'नास्तिकाक्रान्त' हो रहे थे ॥” केद एव स्मृति की पवित्नता भग वी 
जा रही थी। परम्परा से प्राप्त विधि के प्रसग मे मनु ने सामाजिक स्थिति का समन्वय किया । 
परिषदा मे ताकिकों की सदस्यता आवश्यक समझी, जिससे समाज वी स्थिति में अलकल विधि की 
वास्तविक व्याख्या हो सके ।९ न्याय को प्रमाण माना * इस नणी स्थिति के लिए प्रस्तुत बिप्नि 
के पीछे देवी सम्पर्क भी लगा दिया गया। 

मनुस्मृति के काल पर प्रकाश डालने के लिए कुछ अन्तस्नबाह्य राक्षिया ₹ फिन पर ध्यान 
देना आवश्यक है। सेघातिथि (वी शती) एवं विश्वरूप ने मनुस्मृति का जो स्वरूप दिया है वह 
आज भी उपलब्ध है। शकराचार्य ने वेदान्तसूत्न मे मनु का उद्धरण दिया है ४ बृहदारप्यक उपनिषद्‌ 
में मनु का मत मिलता है वे मनु को 'शिप्ट' मानते है । तन्त्रवा।तक में कुमारिल मनु को 
गौतम से उच्च स्थान देते ह। मृच्छकटिक में मनु के आदेश पर निर्णय हाता है ४ पाचवी शी 
के आसपास के बलल्‍लभी आदि शिलालेखो में मनु का उल्लेख है ।४ बृहस्पति ने मनु के लिए लिखा 
है कि बद से अधिक निकट होने से मनु का सर्वाधिक प्रामाण्य है ।४ बृहस्पति ने विभिन्न स्थाना 
पर सनु का उद्धरण दिया है। एक स्थान पर उनका विरोध भी किया है । भूगु का मनुस्मृति से 
सम्बन्ध बृहस्पति को भी ज्ञात था५। अध्वधोष के वज्सूची मे मनु का उद्धरण है। रामायण भी मनु 


४ यद्राष्ट्र शूद्रभूयिष्ठ नास्तिकाक्रान्तमद्तिजम । विनश्यत्याशु ततृकृत्स्न दुभिक्षव्याधिपीडितस ॥ 
सनु० झारर । 

४2 भनु० १२१११ । 

४ मनतु० १२१०५ । 

+ वेबान्तसत्र १३।२८; ४॥२३६, रे।४।३८; १॥३॥३६; २११११ से क्रमश- सनु० १॥५,२१। 

१॥२७; २।८७; १०४, १२६, १२॥६१, १०५-६ का उद्धरण है। 

बु० उ० १५४।१७ पर “मानवे ञ्व॒ सर्वाः प्रवत्तिकमहेतुक्येवेलि! । 

४ वेदान्तसूत्र ३३१।१४ 

६5 मच्छ० धा३& 

४४ एहु० हुं० जिलल्‍द ८, पृष्ठ ३०३, जिल्‍द ४, पु० १०५। 

+* जेदार्थॉपनिबन्द्धुत्वात्याधानत्य तु मनुस्मतो । मन्वर्थ विपशीता या स्मृति सा न प्रशस्थते ॥। 
तावच्छास्त्राण शोभन्ले तकंव्याकरणानि च। धर्मार्यभोक्षोपदेष्टा मनुर्यावन्च दवृश्यते ॥। 
सत ० १।१ पर कुल्लूक द्वारा उद्धत बृहस्पति लखन । 

४८ बाज्ष० २११६ पर अपरार्क द्वारा उदधुत । 

४९ बिबाद रत्नाकर पृ० १००। 


६३ 


सनुस्मृति की कुछ समस्याएँ ष््ड्े 


का उद्धरण देता है ।* महाभाष्य मे भी मनु का वचन मिलता है । इन उद्धरणी से इतना तो 
सिद्ध होता है कि द्वितीय शताब्दी तक के ग्रन्थों में मनुस्मृति का उद्धरण दिया गया है। 


मनुस्मृति में परस्पर बिरोश्ती मत भी है। ब्राह्मण को शूद्रा के साथ विवाह का विधान” 
और निवेध” दोनो है । एक स्थान पर नियोग का समर्थन है”” और दूसरे स्थान पर उसे पशु-धर्म कहा 
गया है।” श्राद्ध एवं मधप् में मास का विधान और सर्वत्र माँस-प्रयोग का निषेध है ४ 
एक एलोक में पिता आचार्य से श्रेष्ठ और दूसरे मे आचार्य पिता से श्रेप्ठ कहा गया है ।४ भुगु को 
अग्नि से उत्पन्न और स्वायम्भुव मनु से भी उत्पन्न माना है। इन आधारों पर कहा जाता है कि 
मत्स्णति के विभिन्न सस्करण हुए और उनपर देश, कार एवं परिस्थिति का प्रभाव पडा । लेकिन 
इस प्रकार के मस्करण तीसरी शती तक हो चुके थे। वतंमान स्मृति मनु की अपेक्षा भूगु से अधिक 
सम्बद है। नारद और बृहस्पति स्मृतियाँ मनुस्मृति पर निर्भर करती हे, यद्यपि उनमे भी परिवतेन 
हआ । तीसरी णताब्दी के बाद भी मनुस्मृति के मूल में परिवर्तन की बात तथ्य की अपेक्षा करती 
है । यह वाहना कि विश्वरूप आदि के उद्धरण वर्तमान मनुस्मृति में नही मिलते यह उनकी स्मरण- 
श्रिव “व उद्धरण की णेली पर निर्भर करता है। वह भी शिलालेख मे मन का वचन जिस रूप 
में दिया गया है, वह वर्तमान मनुस्मुति में नहीं है। क्‍या इससे यह कहा जा सकता है कि वर्तमान 
मनुस्मति का रूप वी शती तक भी नहीं स्थिर हो सका था ५ 


अन्त साक्ष्य की भी कुछ बाते विचारणीय हैँ । याज्ञवल्क्य स्मृति की अपेक्षा मन की प्रक्रिया 
और वैश्रानिक शब्द/वलियाँ अव्यवस्थित हें । अतएव मनुस्म॒ति को तीसरी शत्ती से पूर्व का ही माना 
जा सकता है, लेकिन बहत पूर्व नहीं। मेड, आन्श, पौण्ड़, चौप्डू, हविड, काम्बोज, यवन, शक, पारद, 
पह्लव, चीन, किरात, दरद और खश आदि तीसरी शती के आसपास के हे जिनका वैधानिक समाधान 
मनुस्मृति में मिलता है ।* अतएव ईसा से तीसरी शताब्दी से आगे उसका काल नहीं जाता। 
मेनापति का उल्लेख सेनापति पुष्यमित्र की ओर सकेत करता है |? धम्मंसूत्रों से मनुस्मृ्ति ह की 
भाषा नवीन है। इन आधारों पर बूलर इस निष्कर्ष पर आते हे कि ईसा से २०० बर्ष पूव॑ से 
ईसा से २०० वर्ष बाद के बीच में मनृस्मृति का सम्पादन सम्पन्न हुआ, लेकित यह बतंमान स्मृति 
के सम्बन्ध में है। जिस स्मृति का सम्पादन सम्पन्न हुआ उसका सम्बन्ध महाभारत से है । 


एक ० १८॥३०-३२ 
सहाभाष्य ३ पृष्ठ ५८१ उद्योग ३२८१ । 
मसनु० ३११२-१३ । 
सन्‌ ० ३॥१४-१६ ॥ 
सन॒० ६&।५६-६३ । 

' झआनु० ६६४-६६ । 

सनु० ५१३१-३२, रे५, २६, ४१ । 

सन्‌० शडटं८-४० । 

सन्‌० २।१४५ । 

सनु० १०।४४, ४८ । 

' जायसबाल, कलकत्ता बीकलो, जिलल्‍्द १४५ । 


७ 


द्ड पं० धुरतिनारायण सणि जिपादी अभिनन्‍्दन-भ्रन्थ 


वी० एन० माण्डलिक के अनुसार मनुस्मृति महाभारत से ली गयी है ।” बुलर यह मत 
स्वीकार करते हुए लिखते हे कि महाभारत के १२वे एवं १३वे पवे में मानव-धर्मशासत्न का उल्लेख 
है । उसका सम्बन्ध मनुस्मृति से हो सकता है, किग्तु वह इससे अभिन्न नहीं है। लेकिन वे स्वय 
आगे मानते हैँ कि महाभारतकार धर्मसूत्र जानते थे ॥/ हाप्किस 'मनुराह' एव मन्‌रक्नवीत्‌' आदि 
के आधार पर मानते हे वैदिक मनु के दाश्शनिक विचार महाभारत और मनुस्मृति से उल्लिखित है । 
उन दाशंनिक भागो को दो ग्रन्थों ने व्यवस्थित ग्रन्थ से नहीं लिया । अतएवं परस्पर असमन्वय और 
बिखराब है ।१ इन विचारकों ने कुछ बातो पर ध्यान नहीं दिया। महाभारत में मनुस्मृति का 
उल्लेख नही, किन्तु मनुस्मृति मे इतिहास (बहुबंचन) का उल्लेख है ।” मनुस्मति में आये ऐतिहासिक 
सकेतो मे महाभारत का भी अश है। आगिरस, अगस्त्य, बेन, नहुप, सुदास, निर्मि. पृथ, मन, कुबेर, 
वसिष्ठ, वत्स, अक्षमा, शार्ज्र, दक्ण, अजीगतें, वामदेव, भारद्वाज, विश्वामित्र, पृथ आदि इसके प्रमाण 
हैं [४ एनमें वशिष्ठ, अजीगर्त एबं आगीरस का जिस सन्दर्भ में उल्ल्ख है, उनका सम्बन्ध वेदों से 
है ।१ अन्य व्याख्यान भी महाभारत से पू्ववर्ती हे। छत आदि का सम्बन्ध भी वेदों से है।“ 
ऋग्वेद की ऋचा को महाभारत ज्यों का त्यो लछेता है ।४* बलर इन तथश्यों पर पर्दा डालते हैँ । 
महाभारत में स्वय मनुरब्वीत्‌” “मनु का राजधर्म' आदि कहा है। बूलर वन, अनुशासन एवं शान्ति 
पर्व के २६० श्लोक मनुस्मृति में पाते हे। अन्यत्न भी सैकड़ों श्लोक मनुस्मृति के महाभारत में 
विद्यमान है । हार्प्किस मानते हे कि अनुशासनपर्व एक मन्‌स्मृति का सकेत देता है जो आज की 
मन्स्मृति से भिन्न नहीं है। बूलर भी स्वीकार करते हे, किन्‍्त्‌ उसका नामकरण मानव-धर्मशास्त्र 
कर देते हूं । 

अनुशासन पर्व स्पष्ट मनु से अभिहित शास्त्र' का उल्लेख करता है ।* मनु से गाये हुए' 
दो श्लोको का उद्धरण भी शान्तिपवं में है” प्राचेतस मनु के राजधमं के श्लोक का भी उद्धरण 
है ।४ मनु, प्राचेतस मनु, एवं स्वायभुव मनु की अर्थविद्या, राजधर्म और अनुशासन अनेक रथानों 
पर आया है। हाप्किस की धारणा है कि अनुशासन पर्व ही मनुस्मृति को जानता था, अन्यत्न 


# व्यवहार मयूथ फो भूमिका । 

£ सेक्रेड बुकक्‍्स ऑय दि ईस्ट, जिलल्‍्द २५। 

ग्रेट एपिक्स आऑँव इण्डिया, पृष्ठ २१-२२ । 

सनु० ३२३२ । 

सनु० २।१५१-५२; ५॥२२; ७५४१-४२; ८।११०,११६; €&।२३; ६॥१२८-१२६; १०।१०५- 

१०८; €।४४, ३१४ । 

ऋग्वेद ७।१०४।१५, बहदवेवता ६३२२-३४, ऐ० ब्रा० ७।१६, ताण्ड्य महाश्रा० १३।३२४। 

ऋ,० १०॥३४। 

उद्योग० ३७१६९ | 

४ मसनुनतासिहितं शास्त्र यस्चापि कुरुनन्‍वन १ अनु० ४७३५। 

४ शास्ति० ५६२३-२५ । 

५४ शास्ति० ५७४३-४४ । 

४ अहाभारत, ब्रोण० ७१, शान्ति० २११२; ७८३१; ८८।१४, १६; १२१॥१०, १२; 
१५२१३०; २४६।५; अनुशासन ० ११४।१२; ४४१८, २३; ६५४॥१, ३; ६७॥१६€; ६८।३१; 
८८४; ११५१५२-५३; वन ० १८०१३४-३५; ३२१३६; आदिपर्य ७३।६; १२०१३२-३६;४१।३१; 
७४।३६। उद्योग० ३७॥१-६; ४०१६-१० ॥। 


9 छिप 


8३५ 


सनुस्मृति को कुछ समसस्‍्याएँ क्जू्‌ 


बैदिक मनु से ही सम्बन्ध है। काणे हाप्किस का उत्तर देते हुए लिखते है कि मनु के राजधर्म एव 
अर्थविद्या का उल्लेख अन्यत्र भी हुआ है ।४ हमने पीछे दिखाया है कि मनुस्मृति से महाभारत 
में आये हुए मनु के राजधर्म एवं अर्थंविद्या में कोई सम्बन्ध नहीं । कोटिल्य ने मानव-अर्थशारत्र 
के जितने उद्धरण दिये हे या उनके विचार मनुस्मृति-सम्मत नहीं हे । बूछर मानवधर्मसूत्र को ही 
महाभारत का प्रतिपाद्य मानते है । लेकिन महाभारत में विभिन्न धघरंशास्त्र॒कारों का उल्लेख होते हुए" 
भी मनु को धर्मसूत्रकार के रूप में कही नहीं कहा गया । एक स्थान पर सूक्षकार का नाम न 
देते हुए भी सूत्रकार का वचन अनुशासन पर्व में आया है और वह भाव मनृस्मृति में मिलता है *! 
आश्चर्य तो यह है कि महाभारत में हस्तिसूत्र और अश्वसूत्र मिलते हे , "* किन्तु किसी धमंसूत्र या नीतिसूल् 
का उल्लरू नही है । 

उक्त तथ्यों से बुहदर का मत समीचीन नहीं है। वस्तुत ईसा से प्रायः ४०० पूर्व मानव- 
धर्मशास्त्र था और प्राचेतस मनु का राजधम । दोनो सग्ब्ध भी हो सकते हे | महाभारत मे आय्य 
प्राचतस वचन मनुस्मृति में है।” मनुस्मृति का सम्बन्ध महाभारत से न होकर मानव-प्रमंशास्त्र से 
है । मन॒स्मृति का दर्तमान रूप २०० ई० के आसपास तक हे पाया। इसमे प्राचीन परम्परा के साथ 
नवीन आदर्शा का भी समन्वय किया गया। नारद के अनुसार यह कार्य सुमति भार्गव (भूगु) से 
हुआ । वे बुद् मनु जौर बहन्मनु को अलग रखते हँँ। यही भनुस्मृति हमारे कार तक आ सकी 
और उसका प्रभाव लका, वर्मा, जावा तथा अन्य द्वीपो पर पडा । 


* काणे: हिस्ट्री ऑब धर्मशास्त्र, जिल्व १ पृष्ठ ५४॥ 
४ शान्ति० १६७४; २६८४०; ३४१।७४ | अमुशासन० १६८९; ४५॥१७-२०। 
वबनपर्थ २०७८३, २६३३५, ३१३, १०५। आबि० ३॥३२, ७७ । 


अमृता स्त्रिय इत्येब॑ सुत्रकारों व्यवस्यति । अनु० १६१६, तुरूमोथ : निरिन्द्रिया हामम्त्राश्ल 
स्जियो सुतस्रिति । सनु० €११८॥। 


४ पस्ताप्व ५१२० । 
सयु० ४६।१-२ । सनु० हैे।भ४ड | 


मधच्यकालोन तांजिक धर्मा का विकासस्थल 


शिवकुमार शर्मा मानव 
उड्डीयान पीठ 


स्वायभुव मन्वन्तर में दक्षयज्ञ के विध्वस के बाद विष्णु के सुदर्शनचत्र से छिन्न होकर सती के अग 
जिन-जिनत स्थानों पर गिरे वे स्थान पीठ' के नाम से प्रसिद्ध हुए । इन वीठों का वर्णन तक्-ग्रस्थों का 
छोडकर सर्वप्रथम महाभारत में देखने को मिलता है। उसके बाद सस्कृत, पालि, प्राकृत, अपभूण 
आदि साहित्यों मे तथा भारत की बँगला, गुजराती, मराठी, तेलगू, तमिल आदि प्रान्तीय भाषाओं में 
प्राप्त होता है, परन्त इन पीठो की सख्या के बारे में काफी मतभेद है। देवीभागवत में इनकी सख्या 
१०८ गिनायी गयी है।” शिवचरित्र में ५१, देवीगीता मे ७२, तत्रचनडामणि मे ५३, गौरीतं॑त, 
विद्युल्लता आदि प्राय सभी तत्नों में तथा विशेषकर मेम्तत्न में मातृकापरक ५१ पीठ माने गये हे । 

बर्तेमान में ततविद्‌ आचायंगण महाभारत की गवाही पर' तत्रचूडामणितत्न के अनुसार ड़ब्यावन 
पीठ मानते है । इस तत्न में विभिन्न पीठो से सम्बद्ध विभिन्न देवियों एव भैरवों का भी उल्लेख 
मिलता है। सख्या के सम्बन्ध में कहा जा सकता है कि हस्तलिखित ग्रन्थो में जो हास-वृद्धि आदि 
दोष पाये जाते हैँ, उसी के कारण इसमे तिरपन सख्या प्रतीत होती है। मुछत तत्रच॒डामणि में 
इक्याबन पीठ ही माने गये हे, लेकिन वामगण्ड” शब्द की ट्विस्क्ति अथवा प्रक्षेप से सख्या तिरपन 
हो गयी है।' 

इस समय इक्यावन पीठो में से नौपीठ भारत के बाहर है, जिनमें से ५ पीठ पाकिस्तान में है । 
प्रथम पीठ हिगलाज में है। हिगलाज कराची से १० मील उत्तर-पश्चिम में नदी के तट पर स्थित 
गुफा में है। वहाँ पर ज्योति का दर्शन होता है । द्वितीय पीठ भवानीपुर मे, जहाँ वगौडा स्टेशन 
( पूर्वी पाकिस्तान ) से जाना पडता हैं। अपर्णा देवी का मन्दिर है। तृतीय पीठ भी पूर्वी 
पाकिस्तान के शिकारपुर की सुनन्‍्दा नदी के तट पर स्थित है, जहाँ उग्रतारा का मदिर है। 
पाँचवाँ स्थान चटगाँव से २४ मील दूर (सीताकुण्ड स्टेशन) चन्द्रशेखर पर्वत पर है। 
यह भवानी मन्दिर के नाम से प्रसिद्ध है। तिब्बत मे मानसरोवर पर दाक्षायणी गौरी का मदिर 
है । दो पीठ नेपाल में है। प्रथम पीठ गुृह्मप्वरी देवी के मदिर में महामाया का स्थान है। द्वितीय 
पीठ गण्डकी के उदगम-स्थान पर है जहाँ गण्डकी भैरवी का मदिर है। एक स्थान रूका में भी 
माना गया है, जहाँ पर इन्द्राक्षी देबी का स्थान होना चाहिए । पर इस स्थान का अभी ठीक-टीक 
पता नहीं है। इसी तरह आठ स्थान और भी हें जिनका बिलकुल पता नहीं है। कुछ स्थान ऐसे 


! देदीभागवत--७|३०|४४, श८ । 
* लंजजूड़ामणि--- पजु्चाशदेक पीठानि तथा सेरवदेवता: । अद्भभ्रस्यद्धपातेस विष्णुखकक्षतेत शव ॥ 





मध्यक्ालीन ताब्रिक धर्मों का विकासस्थलू द्छ 


सदिग्ध है, जिनके बारे में यह दावा नहीं किया जा सकता कि ये वे ही प्राचीन स्थान हे जिनका 
उल्लेख शास्त्रों में किया गया है। 

कामाख्या, पूर्णगिरि, उड्डीयान और जालन्धर चार आदि पीट माने जाते है । इनमे से उड्डी- 
यान और पर्णगिरि भी सदिग्ध स्थानों की तालिका में हे। साधनमाला में वजयान के कामाख्या, 
सिरिहट्, पूर्णगिरि और उद्डीयान नामक चार आदि पीटो का वर्णन मिलता है। इस सम्बन्ध में 
नाथ और तातिक बौद्ध-साहित्य पर अनुसन्धान करनेवाले विद्वानों ने काफी काम किया है, पर अभी 
भी यह बात सदिः्ध ही है कि उद्ठहीयान पीठ कहाँ था ? इस सम्बन्ध मे आध्ृनिक विद्वानों के मत 
निम्नलिक्ित हें । 

इन्द्रभति को उड्डीयान का राजा माना जाता है । गृर पद्मसभव, जो शान्तिरक्षित की सहायता 
करने तिब्बत गये थे, इन्द्रभति के पुत्र माने जाते हेँ । पदह्मसभव ने शान्तिरक्षित की एक बहिन से शान्ति- 
रलित के ही प्राचीन देण जाज्ञोर में शादी की थी । हन्द्रभूति ने अपने पुत्र गहझ्ससभव को राजप्रोह 
करने के कारण आगे देश से तिकाल दिया था। उसी निःकासन की अवस्था में ही उससे शाग्तिरक्षित 
की बहत से शादी की थी । उस जाहोर को पूर्वीय बंगाल के ढाका जिले के साभार ग्राम से अभिन्न 
सिद्ठ किया जाता हे। बड्ेल ने, जो सवाल घाटी के उद्यान से उड्स्‍धीयान को अभिन्न मानते है, जाहोर 
को आवुनिक लछाहोर माना हे | शान्तिरक्षित का मल स्थान जाहोर था, जहाँ के राजवश मे वे उत्पन्न 
हए थे। इसलिए यह असभव है दूसरे देश का शाजा काशगढ जैसे दूर के भाग से आनेवाऊे घृमवकड़ 
के साथ अपनी बहिन की णादी होने देगा। यह सम्बन्ध तभी सभव है जब उड्डीयान और जाहोर 
को एक दूसरे के समीप मान लिया जाय । उड्डीबान का उल्लेख कामाख्या और श्रीहट्ट के साथ हं।ता 
है, जबकि ये दोनों एक दूसरे के बहुत नजदीक हे । अत यह कठिनता से सभव है कि बीद्ध तबों 
में उड्डीयान को उन दो ऐसे स्थानों से सम्बद्ध किया गया होगा, जो बहत दूर के होगे । 

पैग साम जॉग जैन के प्रमाण के आधार पर उद्धीयान ऐसा स्थान है जहाँ तात्रिक बौद्ध धर्म 
सबसे पहले विकसित हुआ । चौरासी सिद्धों के इतिहास में उड़ीयान को पॉच लाख कस्बोवाला 
प्रदेश बताया गया है। उसे दो राज्यो में बाट दिया गया है। एक राज्य साभल मे इन्द्रभूति राज्य 
करता था, जबकि दूसरे राज्य लकापुरी में जालेन्द्र राज्य करता था जिसके पुत्र ने इन्द्रभूति की बहिन 
लक्ष्मीकरा से शादी की थी। जब इन्द्रभूति से दीक्षित होकर लध्ष्मीकरा सिद्ध बन गयी तो इन्टभृति 
अपने पुत्र को राज्य देकर वन में चला गया। 

अत उड्डीयान का निर्णय अब लकापुरी पर आधारित है जिसे कभी अमरकटक की चोटी 
या मध्यभारत के या आसाम के एक स्थान 'सीलोन” से अभिन्न माना जाता है। लेकिन रूका को 
सुदूर पूर्व-पश्लिम या सुदूर उत्तर में कभी भी नहीं माना गया । यदि हम आसाम में लका को मान 
ले तो उड्जीयान को भी उसी प्रदेश में मानना पडेगा, सभवत आसाम के पश्चिम भाग में । यह 
अधिक सभव भी मालम पडता है, क्योकि सिलहूट और कामाख्या दोनों ही आसाम में हें, जो अभी- 
अभी बगाल के भाग बन गये हू । यदि लकापुरी को, जो उड्डीयान का पूरक भाग था, जैकोंबी 
के अनुसार आसाम में मान लिया जाय, तो उड़ीयान को भी आसाम में मानना होगा, सभवत उसके 


३ साधानसालहा--पृष्ठ ४५३, ४५५ । 
४ ऐन इन्ट्रोडक्शन ठु बुद्धिष्ट एसोटेरिज्म-डॉ० बिनयतोथ भट्टाचार्य, पृष्ठ ४३, ४४, ४५,७३,७६। 


घ्८ पं० सुरतिनारायण सणि ब्िपाठी अभिननन्‍दन-प्रन्थ 


पश्चिमी भाग में, जों स्वयं बगाल का एक भाग है। ऐसी स्थिति मे उड्डीयान के बंगाल में ही होने 
की संभावना अधिक है।* 

डॉ० प्रयोधचन्द्र बागची ने उपर्युक्त मत की आलोचना करते हुए लिखा है कि इस तरह 
डॉ० भट्टाचाय ने कभी तो उड़्डीयान को आसाम मे और कभी उडीसा में सिद्ध करने का प्रयत्न 
किया है ।* यह ध्यान मे रखना चाहिए कि तिब्बत में इस नाम के दो रूप मिलते हें“--(१) ओडियन 
(२) ओडिया या ओडिशा । इनमें से एक रूप तो इन्द्रभति से सम्बद्ध है, जबकि दूसरे रूप का 
उनसे कोई सम्बन्ध नहीं है। प्रथम रूप के भी कई रूप मिलते हे--ओडियान, उड्डीयान । सिल्वाँ 
लेबी ने इसे स्वात घाटी में स्थित सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण उपस्थित किये हे । 

(१) सभी चीनी स्रोतों ने, यथा फाह्मान, छेन्‍त्साग, उड्डीयान को सस्‍्वात घाटी में बताया 
है । आठबी-नौबी शताब्दी के एक हस्तलिखित ग्रन्थ में “ओडियान में मगकोप्ठ के बज्ञपाणि” 
सकेत आया है! मगकोष्ठ मगलपूत्र का केवल दूसरा नाम है और मगलपुत्र स्वात घाटी का प्रधान 
नगर था। (२) हेवज्ञ जैसे प्राचीन तत्र के सातवे पटल में पीठो का वर्णन इस प्रकार है-- 

पीठ जालूधर ख्यात ओडियान तथैब च। 
पीठ पुर्णगिरी चेव कामरूपस्तथैव च॑ ॥॥* 
अत उड्डीयान किसी भी स्थान के समीप होगा तो वह कामरूप के' समीप नहीं, जालधर के समीष 
होगा । (३) तग के सिद्धान्त में उडडीयान को सिन्धु-सौराष्ट्र के साथ गिना गया है। (४) 'तग 
एनरुल्स चवन्नअ डाकुमेन्टस्‌” में उड्डलीयान की सीमा बतायी गयी है--दक्षिण में भारत, पश्चिम में 
चित्रा कहा गया है कि यह सिन्धु के उत्तर मे स्थित है ।(५) उड्डीयान की प्राचीनता के विपय 
में कहा गया है कि कुषाण यूग के सातवे वर्ष के एक शिलालेख में उड्डीयान के एक निवासी जीवक की 
भेट की ओर सकेत मिलता है। (६) उड्डीयान, ओडियान आदि शब्द एक ही शब्द के रूपान्तर हे । 
डॉ० भट्ठटाचार्य ने तीन संदेह और रखे हे--(१) जाहोर कहाँ था जिसके राजवश से शान्ति- 
रक्षित सम्बद्ध था, क्योकि इन्द्रभूति ने, जो उड्धीयान का राजा था, अपनी बहिन की शादी जाहोर 
मे की थी, अत जाहोर उड्डीयान के समीप होना चाहिए। (२) लकापुरी जिसका राजा पहल 
जालेन्द्र था तथा जिसके पुत्र ने इन्द्रभूति की बहिन से शादी की थी, उड़ीयान के समीप होना चाहिए। 
(३) तिब्बती परम्परा के अनुसार लुडपा उड्डीयान के राजा के कमंचारी थे। 


तिब्बती परम्परा मे जाहोर के विषय में कहा गया है कि उसकी यात्रा इन्द्रभूति ने उड्धीयान 
छोडने के बाद की थी । उसने विछ की श्मशान-भूम की यात्रा की थी, जो काश्मीर 
का विशेष श्मशान था । अन्तत जाहोर को रछूका कहा गया है। अत किसीको भी 
किसी सन्दर्भ के बिना किसी शब्द को उद्धुत करने का अधिकार नहीं है। इस विषय में काश्मीर 
का सकेत यह कह रहा है कि जाहोर नेपाल और काश्मीर की सीमा पर था, जो उड्भीयान से बहुत 


दूर नहीं था। ऐसे बहुत से सकेत हँ जो यह बताते हे कि पश्चिमोत्तर भाग में एक-न-एक स्थान 
ऐसा अवश्य था, जिसे रूका कहते थे। 


१ साधनमाला--डॉ० विनयतोष भट्टाच/्य, इन्ट्रोडशशन, पृष्ठ ३७,३६॥। 

5 स्टडीज इन वि तंतबाज--डॉ० प्र० चं० बागची, भाग १, पृष्ठ ३७,४० । 

* हेबज्य्रतंत्र, सातवाँ पटल,--देखिए--घ्टडीज इन दि तंत्राज, भाग १ यही । 

४ ह्टडोज इन वि तंत्राज़, भाग१, वही--तंग एनदल्स चवन्‍्नअ डाकुसेन्ट्स सस्वन्धी संवर्भ । 


सध्यकालीन तांत्रिक धर्मों का विकासस्थल द्ह 


चत्रसम्बर तत्र के तिब्बती अनुवादक जयभद्र लका के ही थे। उन्होने भी उसे रूूका ही कहा 
है । इस समय तक सीलोन को लोग रका के नाम से नहीं जानते थे। चक्रसम्बर तत्न का सीलोन 
से कोई सम्बन्ध नहीं है। इसके विपरीत बात यह है कि सम्बर तत्र की सभ्यता का सम्बन्ध सम्भल 
से था, जो उड्डीयान का एक भाग कहा जाता है। अत जयभद्व की लका जाहेन्द्र की लकापुरी है। 

छेन्त्साग ने बताया है कि उसके समय में रूंगकिलों में जो सिन्धु की निचली घाटी में था, 
१०० विहार तथा हीनयान और महायान के ६०० भिक्षु थे। यह लगा या लका नाम बिलचिस्तान 
की उस लग नाम की जाति से मिलता है, जो इस रुूमय भी वही कही रह रही है। यह असभव 


नही कि इस जाति ने स्वात घाटी पर कभी अधिकार कर लिया हो और उसके नाम से इस प्रदेश 
का नाम लका पड गया हो। 


तिब्बती परम्परा और काडियार दोनो ही मत्स्येन््र और लुइपा को एक मानते हें ।* यह 
सभव है कि योगियो का जो सम्प्रदाय मत्स्येन्द्र से प्रचलित हुआ, उसका प्रचार दूर देशों तक हुआ 
हो और मत्स्पेन्द्र से अभिन्न लइपा बगाल और उद्यान दोनो से सम्बद्ध कर दिये गये हो । कारण 
यह है कि आज भी योगी जाति और सम्प्रदाय सारे भारत में परस्पर सम्बद्ध होकर दूर देशों 
तक फैले हुए हे । 

नाथसप्रदाय के इतिहास की रूंखिका डॉ० कल्याणी मल्लिक ने अपने ग्रन्थ में इस विषय की 
आलोचना इस प्रकार की है--तिब्बती मत से ल्‌इपा पहले सामन्त शोभा के नाम से प्रसिद्ध थे । इन्होने 
उड्डीयान में बंगाली शबरीवाद से दीक्षा ग्रहण की थी। उड्डीयान एक समय बौद्ध-तालिको में प्रधान 
पीठ था | जादू विद्या के लिए भी उड्डीयान प्रसिद्ध था९ उड्डीयान राजकुमारी लक्ष्मीकरा और उसके 
भाई इन्द्रभूति जादू-विद्या में निपुण थे। बाद में इन दोनो ने चौरासी सिद्धों में स्थान पाया । 
उड्डीयान पीठ के सम्बद्ध मे विभिन्न मतामत हं--(क) हरप्रसाद शास्त्री उड्डीश, भट्टाचायं के मत से 
आसाम, (ख) लेबी के मत से उत्तर-पश्चिमी सीमा पर स्थित सौबाद उपत्यका, (ग) माल्नी 
दासगुप्त के मत से बग देश । कहा गया है कि उड़डीयान के राजा इन्द्रभूति ने जाहोर की राजकन्या 
से विवाह किया था और लकापुरी के राजकुमार ने उड्लीयान की राजकुमारी लक्ष्मीकरा से घिवाह 
किया था। इसलिए भट्टाचायं महाशय का अनुमान है कि उड्डीयान, जाहोर और लकापुरी तीनो एक 
ही अचल में होगे। कामाख्या और कामरूप आज भी जादू-विद्या के लिए प्रसिद्ध हुँ । इसलिए भट्टा- 
ज्ञायं॑ महाशय के पिता शास्त्री महोदय ने तत्सार ग्रन्थ के पीठ स्थान के नाम का उल्लेख करके 
उड्ठलीयान को उडीशा कहा है। किन्तु तत़्सार का उदड्धीयश नाम उडीसा के लिए है एवं उड्डीयात 
का पृथक्‌ भाव से उल्लेख होने के कारण उड्डीयान उडीशा में नहीं हो सकता । प्रश्न उपस्थित होता 
है कि यदि उड्डीयान उत्तर-पश्चिसी सीमा की सौवाट उपत्यका में मान लिया जाय तो जाहोर और 
लकापुरी कहाँ हँ ? उड्धीयान के कर्मचारी लुइ॒पा ने बगला मे पदरचना किस प्रक।र की ? बागची 
महाशय ने बताया है कि उड्डीयान के राजा इन्द्रभ्ति ने जाहोर और वहाँ पर अवस्थित लकापुरी 
नामक समाधि का दर्शन किया था। उनके अनुसार जाहोर काश्मीर और नेपाल की सीमा पर है ।” 


* झ्टडीज इस दि तंत्राज--भाग १, बही--काडियार'--कैटलग, पृष्ठ ३३ के सम्दर्स श्ष्टव्य । 

१? जाय-संप्रवायेर इतिहास-वदर्शन ओ साधनाप्रणाली,-- डा० कल्याणी मल्लिक, पृष्ठ ११३-११४-- 
सट० इस दि सं०-पृष्ठ १९; कदली राज्यर-पृष्ठ १०; ना० सं० इ० द० सा० प्र०-पृष्ठ ११४; 
साधनभाछा, द्वितीय भाग, भूसिका, कदलीराज्य, थरृष्ठ ११४ ! 


ह० पं० सुरतिनारायण मणि त्रिपाठो अधभिननन्‍वन-प्रन्थ 


भट्टाचायें महाशय ने साधनमाला को भूमिका में ढाका के साभार ग्राम को स्पष्टतया जाहोर 
माना है और स्वयं ही यह भी कहा है कि आसाम में हूका होने पर उड्डीयान उसीके रूमीप होगा। 
अध्यापक नाथमहाशय ने जैक का उल्लेख करते हुए आसाम की लका को लका स्थिर किया है और 
उसीके निकट जाहोर को स्थिर बताया है। ऊरूका के निकट होजाइ अचल ही उनके मत से उड़ीयान 
है । दासगुप्त महाशय ने अनेक यृकतियों द्वारा उड्डीयान को बगदेश में स्थिर करने का प्रयास किया है। 

किन्तु लुइपा का जन्म बगदेश मे हुआ था और उनका प्रथम स्थान उडीशा में था। यही 
बिबाद प्रचलित है। उनका जन्म उडीशा में हुआ था यह तथ्य नाथमहाशय ने चौशसी सिद्धों के 
इतिहास से उद्धत किया है। अतएवं उद्ठलीयान की स्थिति बगदेश में थी, इस विचार मे कोई सार्थकता 
नही है। सिद्धों के जन्मस्थान के सम्बन्ध से जो किवदन्तियाँ प्रचलित हे, उनका ओई विशेष मय 
नही । कारण यह है कि जिस समय जिस देश में जिस सिद्ध व्यक्ति ने प्रतिष्ठा प्राप्त की, उसके जन्मस्थान 
के सम्बन्ध में भी उसी स्थान का निर्देश करने की चेप्टा की गयी है। ऐसा सर्वत्र देखने में आता 
है । बुद्धदेव मगध और कोशरऊ के बाहर कभी भी किसी भी जगह नहीं गये | परन्तु परवर्ती बांद्ध- 
साहित्य में उनके बंगाल में अ्मण करने पी वात पायी जाती है। छड़पा का जन्म बगदेश में हुआ 
था तथा उदड्भीथान में कर्मचारी थे । इस अवस्था में वगला में पदरचता करना मोई असभव बात नही, 
आदि । उपर्युक्त वितण्डावाद से केवल एक ही बात समझ में आती है और बह यह है कि विजयी 
जाति द्वारा अपने जीवन के मान-प्रतिमान और साधनों का विजित जाति पर आराप ओर बिजित 
जाति द्वारा उनके अधानूकरण द्वारा अपनी ही सस्क्ृति और इतिहास का बबेरीकरण होता है । 

धार्मिक तत्त्वों का प्रतिपादन करने के लिए उपर्यृकत आधार अपर्याप्त हैं और साथ ही 
तथ्यहीन भी । आदिकाल से भारतवर्ष एक धर्मनिष्ठ देश रहा है । धर्म का अपना एक इतिहास 
है, अपनी एक परम्परा हैं, अपना एक विश्वास है, उसके साथ-साथ घर्म का नाम लेने पर 
जनसाधारण के मन में जो भाव उत्पन्न होते हे, वे भी अपना एक स्वतत्र स्थान रखते हे और 
उनके अपनी ही तरह के मान-प्रतिमान भी स्थित हें । शप्क भौतिक इतिहास को आधार मानकर 
किसी भी धर्म के किसी पक्ष पर विचार सर्वथा असभव है। 
पीठ तस्व 

पीढठो का जहाँ तक सम्बन्ध है, ये धर्म-विशेष की विशिष्ट सम्पत्ति हे। पीठ कब, कँसे 
और क्‍यों पैदा हुए, ये किस सप्रदाय-विशेष की सम्पत्ति है, साधनात्मक भूमिका मे इनका बया स्वरूप 
या उपादेयता है किस पीठ-विशेष पर किस प्रकार की साधना करनी चाहिए तथा तत्तत्‌ पीठों पर 
किस प्रकार की सिद्धियाँ प्राप्त होती हे, या यो कहिये इसके सिद्ध या सिद्धि-तत््व क्‍या है, तथा किस- 
किस पीठ से किन सिद्धों और सभ्रदायों का सम्बन्ध रहा है--आदि प्रश्न ही वस्तुत विचारणीय हें । 
पीठो को नाथ, तातिक बौद्ध और शाकत नामक तीन सप्रदायो द्वारा मान्यता प्राप्त हे। पीठो का 
विचार इन्ही दो पक्षों से किया गया है। किन्तु इन्हें छोड, उपर्यक्त प्रकार का विचार करने से 
अनेक प्रकार की असगतियाँ उत्पन्न होती हें । 

यह स्पष्ट है कि पीठ शक्िति-अंग सभूत हे । अत ये शक्ति-सप्रदाय की विशेष धरोहर हे । 
आधुनिक इतिहासकारों ने तथा बौद्ध एवं नाथ-साहित्य के अध्येताओ ने बिना फिसी हिचकिचाहट 
के कामाख्या, जालधर और पृणंगरिरि को स्वीकार कर लिया है, जबकि वहाँ पर बौद्धो या नाथो का 
कोई भी अस्तित्व दिखकाई नहीं पडता। ठीक इसके विपरीत, तथ्य यह है कि आदिकाल से लेकर 


सध्यकालीन तांब्िक धर्सो का विकासस्थरूू 8१ 


शाक्त-सप्रदाद का इन पर अधिकार रहा है और जो आज भी विद्यमान है! इसके प्रमाण के लिए 
इनके पास पर्याप्त सामग्री है और पर्याप्त साहित्य भी । इतना ही नहीं, नाथो और बौड्धों के भी 
ग्रन्थ स्वत इसके लिए प्रमाण हूँ कि इन लोगो ने सहसा पीठो को स्वीकार नहीं किया । इन्हें क्रमश 
स्वीकार करने का एक इतिहास है जिसे स्वय इन्ही के ग्रन्थ स्वत बतलाते हें । 


नाथो के सिद्धसिद्धान्तसग्रह नामक ग्रन्थ में कामाख्या और उड़्डीयान नामक दो ही पीठो को 
स्वीकार किया गया है, जिनमें उड्धीयान को सिद्धिप्रद स्थान माना गया है। कौलज़ाननिर्णय में उप- 
पीठों के साथु कामाख्या, ओडियान' तथा पूर्णगिरि नामक तीन पीठो को स्वीकार किया गया है।! 
इसमें जालन्धर पीठ का उल्लेख नहीं है। अर्बद को अधंपीठ के रूप में स्वीकार किया है। इस 
तरह मत्स्येन्द्रनाथ ने साढे तीच पीठ माने हे और उड्डीयान को, सिद्ध पीठ होने के नाते, महापीठ 
कहा है। योगशिखो-न्‍निपद्‌ू-काल में नाथ लोग चारो पीठो को पूर्ण रूप से मानने हऊगे । इस विकास 
की पुष्ठि चाहे इतिहास से ने हो, पर यह तथ्य पारम्परिक मान्यताओं के क्रम को तो उद्घादित 
करता ही है । 

इसी प्रकार बौद्धों ने भी साधनमाला नामक ग्रन्थ में कामाख्या, सिरिहट्ट, पूर्णगिरि और 
उद्दीयान नामक चार पीठो को स्वीकार किया है ॥' इसमे जालन्धर पीठ की जगह सिरिहट्ट है। 
हेवञतत में कामाझ्या, पर्णगिरि, उड्डीयान, जालन्धर और अर्बुद नामक पोच पीढो के साथ-साथ 
मालव और सिल्धतगर नामक दो उपपीठ भी माने गये है । इसमे अर्थृद को विकल्प रूप से स्वीकार 
किया गया है और मिर्हिद्र की जगह जालन्धर को माना है। क्षेत्र-उपक्षेत्र आदि की भी इसमें 
नयग्री कल्पना हे । बौद्ध गान ओ दोहा मे २४ पीठ माने गये हे ९ इस प्रकार पीठ, उपपीठ मह्नापीठ, 
क्षेत्र-उपक्षेत्र आदि की क्रमबद्ध श्रखला को देखते हुए यह जोर देकर कहा जा सकता है कि बौद्धों 
ने भी बहत सोच-पसमझ कर धीरे-धीरे पीठ-तत््व को स्वीकार किया है। पाश्चात्य विद्यनों ने जिन- 
जिन स्थानों की ओर सकेत किया है, हो सकता है, थे स्थान उपपीठ, क्षेत्र आदि में से बुछ रहें हो, 
परन्तु मल पीठ नहीं । हाँ, जिस पीठविशेष से पीठ-क्षेत्र, उपक्षेत्र, उपपीठादि को सबद्ध किया गया होगा 
वहाँ पर तक्तत्‌ पीठ के साधनात्मक परिवेश का पाया जाना सभव है, पर पाँच लाख कस्बोवाले 
किसी राज्य का विवरण पुराण, इतिहास या किसी सम्प्रदायविशेष के इतिहास में न पाये जाने से 
इतिहासजो की बात गले के नीचे नहीं उतरती । 


शाकत-सम्प्रदाप और उद्डीयान पीठ 


उत्कलेनाभिदेशस्तु विरजा क्षेत्रमुच्यते । 
बिमला सा महादेवी जगन्नाथस्तु भैरव ।* 


! कौलझाननिर्णय पृष्ठ २४, पटल ८-- प्रथम पीठसुत्पक्ष कामाठ्यानाम सुत्नते। उपपोटठस्थिते सप्त- 
बेबीनां सिद्धिआलयम्‌ ॥ पुनः पीठद्वितीयं तु सज्ञा पूर्णगिरि प्रिये । ओडियान सहापीठ उपपीट- 
समन्वितम्‌ ॥ अवबूवस्त्यर्ड्पोठन्तु उपपीठससन्बितम्‌ ॥ 

”! साधनमाऊा पृष्ठ ४५३-४५४--ऐस इन्ट्रोडकशन टू बद्धिष्ट एसोटेरिज्म-पृष्ठ ४३ । 

९ बोद्ध गात ओ दोहा--चर्षा० २, सं० टी० । 

7? तंब्रचूड़ामणि । 





श्र पं० सुरतिनाशयण सणि त्रिपाठी अभिनन्दन-प्रन्ध 


शाकत-सम्प्रदाय जगन्नाथ मदिर (पुरी) में, जहाँ गुप्तगृह में विमला भैरवीचक्र बताया जाता है, 
उस स्थल-विशेष को ही उड्डीयान पीठ मानता है। यहाँ, उत्कल मे, विरश्जाक्षेत्र मे, भगवती को 
नाभि गिरी थी। इसकी अधिष्ठात्री देवता बिमला देवी और जगन्नाथ भैरव हें । जगन्नाथ भैरव 
का सम्बन्ध ऊपर रखी हुई काणष्ठ्मूतियों से नहीं है। ऊपर भी कुछ कालपूर्व काले पत्थर की 
भैरव की मूर्ति तब तक विद्यमान थी, जब तक मदिर पर पुरी के शकराचार्य का आधिपत्य रहा । 
बाद में वह मूर्ति हटा दी गयी । परन्तु आज भी पुरी के जगन्नाथ मदिर में बाह्याचार में भरवी- 
चक्र का परितेश पाया जाता है, उच्छिष्टोच्छिप्ट का विवक वहाँ नहीं है। जिस पीठ को लेकर 
बौद्ध तथा नाण-साहित्य के अध्येताओ ने ऊहापोह किया है, वह उड्ीयान पीठ न होकर महा उड्डीयान 
पीठ था| बीच-बीच में इन लोगो ने उसे महापीठ कहा भी है। वर्तमान में एक ऐसा स्थान मिला 
है जिस पर विचार करते से उपर्थक्त सभी समस्याएँ हल हो जाती हैं । 
पंचसागरतीय 

यह स्थान मथूरभज स्टेट (उडीसा) में है। यहाँ तक पहुंचने के लिए हावड़ा से पुरी एक्स- 
प्रेस या मद्रास मेल से रूपसाया बालेश्वर में गाडी बदलकर क्षाच्र लाइन से वारिपदा उतरना पडता 
है । यहाँ से वृन्दागढी जाने के लिए उदला बस सविस की बसे मिलती हें । वृन्दागढी से १८ मील 
दूर घोर जगल में यह परम पुनीत स्थान है जिसे 'पचसागरतीर्थ” कहते हें । यहाँ पर देवबुण्ड, देवी- 
कुण्ड, हरिद्वाकुण्ड, तैलकुण्ड और भूदारकुण्ड नामक पाँच अति प्राचीन सरोवर हे। इन्हें रत्ताकर 
या सागर भी कहते हूँ । इसीलिए यह स्थान पचसागरतीर्थ! के नाम से शास्त्रों म प्रसि& है। 
इन कुण्डो की अधिप्ठात्ी देवताएँ इस प्रकार हें-- 


सागर-नाम अधिष्ठात्री देवता पीठेश्वरो 
१. देवकुण्ड व्िपुरा रत्नेश्वरी तिदशाम्बिका 
२. हरिद्वाकुण्ड (हस्तिपी5 ) मातगी रत्नेश्वरी गौरीश्वरी 
३ तैलकुण्ड भुवनेश्वरी तिपादमुद्रा 
४ देवीकुण्ड सिद्धलक्ष्मी अम्बिका देवी 
५४ भूदार कुण्ड वार्ताली रत्नेश्वरी वाराी देवी 


पाँच स्थानों में से दो स्थान ऐसे हे जिनकी गणना इकक्‍्यावन पीठो के अन्तर्गत की गयी है। 
अस्यिका पीठ या महाउड्डोयान पीठ 


विराद देशमध्ये तु पादागुलिनिपातनम्‌ । 
भैरवश्चामृताख्यश्च देवी तत्नाम्बिका स्मृता |। 
अधो दतो महारुद्रो वाराही पचसागरे ॥॥४ 
देवीकुण्ड के ऊपर एक विशाल कृष्ण शिला के मध्य भाग में वाम पाद की पाँचो अँगुलियो 
के चिह्न हैं और इस चित्र के ठीक पीछे शिव-शक्ति का प्रतीकात्मक (योनिलिज्ञ) सामरस्य महायत्न 
है। यही अम्बिका का रहस्यात्मक स्वरूप हैं। यत्नस्थ (योनि) लिंग का नाम ही अमृताख्य भेरण 


!+ तंब्रच डरासणि । 


मध्यकालीन तांलिक धर्मो का विकासस्यल ६ 


है। इसे दक्षिणामूरति भेरव भी कहते हे । इस लिंग से अहनिश बुंद-बूंद पारद गिरता रहता है। 
धोनि अम्बिका देवी का रहस्यात्मक प्रतीक है। अम्बिका को तत्ो में पराम्बिका, उड़ीयाना, बुरुकृहला 
भ्रोड़ेश्वरी शिव, विपुरसुन्दरी, वज्प्रस्तारिणी आदि नामों से सम्बोधित किया गया है। इस सामरस्य 
पीठ के सामने लिगयुक्त योनि-यत्र है। इस महायोनितत्न के चारो तरफ एक सौ पेतीस योनियाँ 
चिह्नित हैं और भगमालिनी के मत्र में भी १३५ अक्षर हे। अत इसे भगमालिनी यत्र कहा जाता 
है । इस कुण्ड की सिद्धलक्ष्मी अधिष्ठात्ी और पीठेश्वरी अम्बिका देवी है ।४५ अम्बिका पीठ के उड्डी- 
यान पीठ के नाम से प्रसिद्ध होने का इतिहास सौरीतव में इस प्रकार है-- 
विराटानाम्मण्डलोडस्ति उड्डीयानास्पदे भवि । 
पीठाना परमे पीछे महोड़ीयानसज्ञके ।। 

वसू नाम के राजा को इन्द्र श्र एक स्फटिक-विमान मिला था जिससे वह प्रतिदिन आकाश- 
मार्ग में पध्रमण किया करता था। इसी कारण इस राजा का दूसरा नाम उपरिचर भी था। राजा 
उपसिचिर अम्बिका देवी के परम भक्त थे । ऑम्बिका देवी की कृपा से इन्होंने बहत-सी सिद्धियाँ 
प्राप्त की थी। राजा उपरिचर प्रत्यह स्फटिक-विमान पर आरूढ होकर शन्यमार्ग से देववुण्डस्थित 
महापीठ में अम्बिका महादेवी का अचेन-प्रजन करने के लिए जाते थे। कालक्रम से यही विमान 
राजा उर्गरचर के पुत्र मत्स्यराज विराट को प्राप्त हुआ । वे भी प्रत्यहे शुन्यमा्गं से सर्पार्वार 
यमुनाकचुछ से अम्ब्रिका महादेवी का अचेंन-पूजन करने के लिए आया करते थे। बिराटो के यातायात 
के कारण, क्रमश , यह स्थान विराटों के मण्डरू के अन्तर्गत माना गया। विराटो ने यहाँ पर गाँव, 
नगर, भवन, मदिर, दुर्ग आदि का भी निर्माण करवाया । मत्स्य-राज विशाट प्रत्यह स्फटिक-विमान 
पर आरूढ होकर शुन्यमार्ग से उड़कर शून्यवाहिनी अम्बिका का पूजन करने रूपरिवार आया करते 
थे। अत) यह स्थान उदड़़ीयान (पीठ) के नाम से प्रसिद्ध हुआ | विराटो की पुरानी राजधानी जयपुर 
(राजस्थान) से ४१ मीरू उत्तर में स्थित वैराट ग्राम में भी मानी जाती है। यहाँ पर विराट नगर 
के प्राचीन खण्डहर और पाण्डव गुफाएँ हे तथा अम्बिका देवी का मदिर भी है। इस स्थान के बारे 
मे भी यही प्रसिद्धि है कि सती के वामपाद की अगुलियाँ यहाँ गिरी थी। पर इसका कोई शास्त्रीय 
प्रमाण प्राप्त नही है । 

इस प्रकार शाक्त तत्नो के अध्ययन से स्पप्ट है कि उड्डीयान प्रदेश स्थित 'अम्बिका-पीठ', 
जिसे 'महाउड्डीयग्रान' कहा गया है, मध्ययुग में सम्प्राप्त सभी तात्निक सप्रदायों का मृलस्थान रहा 
है । यही स्थात उड्डीयान नाम से प्रसिद्ध था । इस पीठ के दो प्रधान तत्त्व हैं। प्रथम और सबसे 
महत्वपूर्ण तत्व है--शिव-शक्ति का सिथुन पिण्ड, जिसे सामरस्य, समरस' या सपरिष्वक्त रूप कहा 
जाता है। यही बौद्धों के यहाँ युगनद्ध, सहजतत्त्व या महासुख के नाम से अभिहित किया जाता है। 
दूसरा है अमुताख्य भैरव, जिसे रस (पारद) लिंग कहा जाता है। मध्ययुग के कापालिक सप्रदायों, 
वज्जयान तथा इनसे प्रादर्भत होनेवाले सभी तात्रिक धर्मों के सम्बन्ध मे दो ही बाते मुख्य मानी 
जाती हैं । एक तो यह कि सभी रसवादी थे और दूसरी यह कि सभी सप्रदाय अपनी-अपनी मूल 
साधना के रूप मे सहज तत्त्व को स्वीकार कर चुके थे। नाथ-सप्रदाय के मूर प्रनरतंक मत्स्गेन्ट्रनाथ 
ने भी दिव्य-वीर-क्रम के भेद से कुलजा और सहज। कुण्डलिनी के रूप में सहज तत्व को स्वीकार 

5 आयंदर्पण--बंगला मासिक पत्रिका, वर्ष ४६, अंक १, 'पंचजसागर तीर्थ” शीर्षक लेख, 

लेखक-- सहाराजकुमार पी. सी. भंजदेव । 


ह्ड पं० सुरतिनारायण मणि त्रिपाठी अभिनन्‍दन-प्रस्थ 


किया है” और सिद्धमार्थ को सिद्धासृुत मार्ग कहा है जो स्पप्टतया अमृताख्य भैरव को अपने 
मूल देवता के रूप में स्वीकृत करने का प्रतीक है, क्योकि सहस्नार का अमृग नहीं सिद्ध किया जाता। 
वह तो स्वयसिद्ध है। इस अवस्था में इस बात को स्वीकार किये बिना और कोई उपाय समझ में 
नहीं आता कि अमूताख्य भैरव ही नाथ-सप्रदाय के आराध्य देवता और पराम्बिका मूल देवी थी । 
रमेण्चर-सप्रदाय के गठन के बारे में भी यही प्रसिद्धि है कि नाथ-सप्रदाय के ही गोरक्षनाथ आदि 
प्रमुख व्यक्तियों नें अपने योगबल से रसेश्वर-सप्रदाय की स्थापना की थी ।४ रसलिग, जिन्हें अमृताख्य 
भेरव कहा जाता है, ससेरश्वर-सप्रदाय के मृल देवता हें ।? नाथ-सप्रदाय! और स्वय मत्स्थन्द्रनाथ 
की उत्पत्ति” पराम्बा (छलिता) के पादागप्ठ से तथा भगवती के दक्षागृप्ठ से मानी जाती है। 
इसके और भी बहुत से प्रमाण मिलते हे! 


सहजयान का मृल सहज तत्व ही है। सहजयान की प्रवतंक इन्द्रभाता की बहिन लटक्ष्मीकरा 
थी और इन्द्रभूति उनके सहायक थे। सहजयान के मूल प्रदर्तक हाने के नाते सिद्धसाहित्य मे इन्हें 
उड़ीयथान प्रदेश का राजा माना गया है। लुद्यगा और मत्स्यन्द्रनाथ के सम्बन्ध का बौद्ध त।तिक 
सप्रदायवादियों ने अपने ढग से चित्रित किया है। इसका ऐतिहासिक दृष्टि से कोर्ट मृत्य नहीं। 
प्राय, सभी तथ्य नौरासी सिद्धों के इतिहास, अन्यान्य सिद्धों के जीवन्चारित से, विशेषकर तिब्बती 
सूत्रों से सप्राप्त सूचनाओं के आधार पर सगृहीत कर शोधन-्साहित्य में उपस्थित किये गये हैं । 
तिब्बती सूत्रों का जहाँ तक सम्बन्ध है, वे विशेष विश्वासयोग्य नहीं है! केवल बौद्ध दृष्टिकोण 
सिद्धों पर शोधप्रबन्ध लिखनेवाले डा० धमंबीर भारती ने अपने सिद्ध-साहित्य नामक शोधग्रन्थ 
तिब्बती साहित्य में पाये जानेबाले ऐतिहासिक तथ्यों की परीक्षा करके बतलाया है कि ऐतिहासिक 
दृष्टि से तिब्बती साहित्य से सप्राग्त ऐतिहासिक खूचनाए विश्वसनीय नहीं हैं ।" इस बात को डा० 
भारती ने अपने ग्रन्थ में कई बार दोहराया है। जो भी हो, इन्द्रभ्ति राजा रहे हो या नहीं, हमें 
सप्रदाय के स्वपक्षस्थापन के अर्थ में ही इन्हें ग्रहण करना चाहिए। इन्द्रभति का इस स्थान पर 
आधिपत्य था, सभवत इसी अर्थ में राजा शब्द का प्रयोग धर्म-ग्रन्‍्थो में किया गया है। जँसा भी हो, 
सप्रदाय या सिद्ध-साहित्य की दुष्टि से इस बात को मानने मे कोई आपत्ति नहीं कि अम्बिका पीठ 
का, जो उड्डीयान प्रदेश के अन्तर्गत माता जाता है तथा जिसकी मूल साधना सहजप्रधान ही रही है, 
एक समय राजा इन्द्रभूति ही था। योगिनीहदय में उड़ीबान पीठ के नाथ को कलियुग का नाथ 
कहा है ।* मध्ययुग के सिद्ध-साधना-साहित्य को तथा 5र पीठ के तत्कालीन वैभव को देखने से 
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प्रतीत होता है कि शक्ति-सप्रदाय भी इसी अम्बिका पी० को उड्डीयान पी० के रूप में मानता था 


जल क--+>नमर» 


से 
मे 


५८ 


दे 
से 





कौलज्ञाननिर्णय--पृष्ठ २२ और ४५४ । 

/४ बही पृष्ठ ६१ । 

साथ-सप्रदाय--पृष्ठ १७४ । 

!7 ज्रातुकासेदतत्न रसरत्ससमुछ्चय--अध्याय ६, पृष्ठ ६२१ 

कौखज्ञाननिर्णय--पृष्ठ १, श्लोक पे । 

"४ छूलितासह़नासम भाष्य--पृष्ठ ४६ । 

73 सिद्धसाहित्य--पृष्ठ ३१० । 

योगिनी हृदय का उद्धरण कल्याण' के 'शॉक्तिअंक' में गोपीनाथ कविशज के रूख से उद्भधुत । 


सध्यकालोन तालिक धर्मों का विकासस्थल ध्प्र्‌ 


और नाथ-सप्रदाय भी इसी पीठ को उदड्धीयान पीठ समानता था। आज भी उडीसा। का यह मयूरभज 
प्रदेश नाथो का गढ़ है और वहाँ मत्स्यन्द्रनाथ की पूजा होती है। 


कापालिक सत और बज्वयान का आदिस्थान वाराही पीठ 
“अधोदन्तो महारुद्रों वाराही पचसागरे ।'' 


अम्बिका पीठ के दो कुण्डो के बाद ही भूदार कृण्ड या भूडार सागर है। यहाँ पर भगवती 
की दतगकि।, गिरी है। इस रत्नाकर की अधिप्ठावी शक्ति वार्ताली रत्नेफ्बरी एवं पीणेश्वरी वाशही 
देवी है । इस स्वप्नवारही, वज्जवाराही तथा भूदारचण्डी भी कहते हे। इसका भैरव महारद्र है। 
इसके एक ही शिवलिंग में सौ लिंग बने हुए हे । अत इसे शतसद्र भी कहते हे | इसी के पास 
जगदम्वा की वत्रिपादमृद्रा' तथा नूपुरों के चिह्न भी शिला पर विद्यमान है । शिवलिंग के दक्षिण 
में बगलादेवी का यानिपीठ भी है। इस तरह वाराही पी० के दतपकति, वाशाही, शतस्द्र भैरव, 
त्रिपादम॒द्रा, नूगर आदि महत्वपूर्ण तथ्य हैं। इसका रहस्यमय पीठत्व भगवती की दतपक्ति है। इस 
स्वयभू तत्व का अर्चन-पूजन करके साधक उस पराम्बा भगवती की क्ृपादुष्टि प्राप्त कर रूता है। 
ग्सी वस्तुओं को धारण करना, उतका पूजन करना ही यहाँ का समयाचार है। 

बराह़ शब्द का अर्थ एक कल्प परिमित काल है। वर शब्द का अर्थ अप्ठ अर्थात्‌ आत्मा 
है । उसे जो आहत या आवबुत्त करे उसीका नाम वराह है। कालसत्ता ही सरब्ंप्रथम आत्मा को 
आवृत करती हैं। इसी कारण से कालशक्ति का नाम ही वबारही है। यही पृथ्वी को पाताल से 
दाँतो द्वारा निकालना है। उस अधिप्टान चैतन्य के आधार पर जो आधारशक्ति निर्भर है, बही 
बाराही शक्ति है। इसका कोई वाहन नही, क्योंकि बह किसी आधार पर प्रकाशित नहीं हंती ।+ 


तन्‍्त्रों में वाराही, दण्डिनी, वाराही मातृका, स्वप्नवाराही, वाराहीयोगिनी, लूघुवाराही आदि 
बहुत से रूप प्राप्त होते हैं । अद्यावधि वाराही के जितने भी रूप प्रकाश में आये है, यह उन सबसे 
भिन्न हैं। इस वाराही की विशेपता यह है कि इसने अपने दाँतों पर पृथ्वी के स्थान पर पराम्बिका 
को धारण कर रखा है । इससे यह आभास होता है कि यह पराम्बिका अर्थात्‌ अम्बिका पीठ की 
धर्मंसता को नियवित कर अपनी सत्ता, धर्म या स्वभाव द्वारा आवृत्त किये हुए हैं। इसके प्रमाण 
में कहा जा सकता है कि तिपादमुद्रा" (गुरुचरणत्रय) अर्थात्‌ गुरुतत्व इसी पीठ पर विद्यमान हैं, 
अम्बिका पीझ पर नहीं । इससे एक बात यह भी * समझ से आती है कि यह किसी सप्रदाय-विशेष 
का मलमस्थान अवश्य रहा है। 


वज्ययान और वाराही 


बौद्यों मे बदत्षययान के परमोच्च देवता हेरक उपाय हैं ।< उनकी शक्ति वाराही प्रज्ञा 
है । प्रजा या वाराही ज्ञान हे और उपाय या हेरुक ज्ञेग हैं । इन दोनों से अवधतीमण्डल का निर्माण 


5५ कल्याण, शक्ति अक', पृष्ठ ५६७ । 

४९ चोगिनोहृदय---पृष्ठ १४८, ५८-५६ । 

४४ बहौ--पृष्ठ २५२--तिंप्रदायो. - . .गुरुमुखे स्थित: । 
*< तांजिक बौद्ध साधना और साहित्य--पृष्ठ १३६ । 
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होता है। अद्वयवच्जसग्रह में प्रज्ञा को शक्ति और उपाय को वज़न कहा गया है । साधनमालातत्'* 
में हेस्क के ध्यान में कहा गया है कि वे अपने कानों में तथा दोनों हाथों में नरास्थि की माला 
घारण किये हुए हूँ तथा शाक्ततत्न में प्राप्त वाशही के शिव (शतरुद्र) के ध्यान में शिव को गले में 
मुण्डों की माला तथा हाथों में धनुष और बज्ञ घारण किये हुए बताया गया है। इस तरह बौद्धों 
की वाराही या वज्यवाराही ब्राह्मणों की वाराही या दण्डिती से प्राय मिलती-जुलती हे । शाकतो 
की बाराही के महारुद्र भैरव एव बौद्धों की वाराही के हेरुक भैरव, जिनकी तुलना शिव से की गयी है, 
दोनों ही, अस्थियो के आभूषण और मुण्डमाला घारण करनेवाले हे । उपर्युक्त सभी बातों को विद्वानों 
ने स्वाभाविक रूप से स्वीकार किया है तथा अनुमधान करनेवाले विद्वानों का मत है कि वज्जयान 
ने दो महत्त्वपूर्ण कार्य किये हे ।* प्रथम गुरुतत््व की महती प्रतिप्ठा और दूसरा अपने सभी देबी- 
देवताओं को तथा पूजन की सामग्रियो को अर्थात्‌ साधना में प्रयुक्त होनेबाले सभी उपकरणों को 
वञाकित करना | अर्थात्‌ वजत्षयान का साधनात्मक और धामिक प्रतीक बच्ध है। गुस्तत्व और बच्ञ 
इस पीठ की प्रधान धरोहर हे । अत बिशेष प्रमाण जुटाने की जरूरत नहीं। इन आधारो पर यह 
स्पष्ट है कि बोौद्धो का इस देवता से तथा पीठ से सम्बन्ध रहा है और बीड्शों की कल्पना का मूल 
आधार भी यही रहा है । 


साध-संप्रदाय (कापालिक सत) और बाराही पीठ 


मत्स्येद्धनाथ ने अपने कौलज्ञाननिर्णय नामक ग्रन्थ में कौलों का जो विभाजन किया है, 
उसमे कण्ठकपोद्भव कौ को पादोत्य कौल कहा है। कण्ठकूप में विशुद्धा्य चक्र माना जाता है। 
यहाँ पर प्राणो का निरोध करनेवाली मुद्रा का नाम जालन्धरबन्ध या मुद्रा है। नाथ-सप्रदाय के 
योगविषयक ग्रन्थों में इस बात का भी उल्लेख पाया जाता है कि जालन्धरनाथ जालन्धरबन्ध के पप्डित 
थे और इन्ही के नाम पर इस बन्ध का नाम जालन्धरबन्ध पदा ४ उड्डीयान और जालन्धरबन्ध 
का सम्जन्ध जालन्धरनाय से परम्परा के अनुसार भी माना जाता है। स्मरण रखना चाहिए कि उड़ी- 
यानबन्ध के बाद ही जालन्धरबन्ध लगाया जाता है। गुरुचरण से प्राप्त शिक्षा-दीक्षा पर चलनेबाले 
या आरूढ़ रहनेवाले को पादोत्यथ कौल कहा जाता है। ये सभी लोग कापालिक थे, यह सब्बमान्य 
मत है ।” मत्स्येन्रनाथ ने गुरु के द्वारा प्राप्त मार्ग छोड दिया था, परन्तु जालन्धरनाथ उस पर 
आरूढ रहे । मत्स्येन्द्रभाथ ने पादोत्थ कौल पर कण्ठकपोद्भव कौल की व्याख्या करते हए जिन 
विशेषताओं का वर्णन किया है और विशुद्धाख्यचक्त की जो व्याख्या प्राप्त होती है, उन दोनों में, 
अद्भुत साम्य है। ऐसा मालूम होता है, मानों एक दूसरे ने एक ही वस्तु को छन्‍्दर्भद से लिखा हो। 

विशुद्धाख्यचक्र की शाकिनोदेवी भी वाराही की ही तरह शून्यवाहिनी हे, अस्थि पर विशाज- 
मान' है और वाराही भी दताधिष्ठात्री देवता हैँ । इस तरह दार्शतिक और साधनात्मक आधार दोनों 


४५ ज्ञाथ-सप्रदास--पृष्ठ ८हे । 

7? जाज़िक बौद्ध साधना और साहित्य पृष्ठ १३६५ 

“९ कौलज्ञाननिर्णय--पृष्ठ ४६, ४८, ४६ । 

** जाय-संप्रदाय--पृष्ठ ७८ । 
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केएक ही हे । स्पष्ट है कि विशुद्धाख्यचक्र की शाकिनी देवी और वाराही अस्थ्यधिप्ठात्नी देवता है । 
महारुद्र शिव और हेरुक भी अस्थ्याभरण घारण करनेवाल देवता हे । इस अवस्था में 'देवो भूत्वा 
देव यजेत्‌” के आधार पर कापालिकों तथा वज्यानियो के समयाचार और परिधान आदि के साम्य 
देखकर कहा जा सकता है कि इन लोगो के आराध्य देवता वाराही और महारुद्र या शतरद्र भैरव 
थे । इस' स्थान से त्रिपादमुद्रा अर्थात्‌ गुरुतत्व का जड़ित होना यह सूचित करता है कि कापालिको 
का तया परिवर्तित अर्थ में नाथ-संप्रदाय का एवं वलयान का मूल स्थान यही था। वज्ययान के 
मूल प्रवर्तक भी कापालिक थे । जालन्धरनाथ ही वाराही पीठ के महान्‌ उपासक थे, इस तत्व के उद्भट 

७और निर्भीक उदगाता थे तथा तत्कालीन कापालिक या औघधड-सम्प्रदाय के आचार्य थे । जनसाधारण की 
भाषा में इन्हें वाराही पीठाधीश्वर महन्त या मालिक कहा जा सकता है। या यो कहना चाहिए कि वाराही 
पीठ में जालन्धरनाथ का एकछत्न राज्य था। तात्रिक बौद्ध साहित्य, नाथ-साहित्य और शाक्‍्त- 
तत्नो के पर्यवेक्षण से इतना स्पष्ट है कि वद्धयान और कापालिक सप्रदाय का मूल स्थान 
वबाराही पीठ ही था जिस पर जालन्धरनाथ (जालहेन्द्र) शासन करते थे। सहजयान, कौल-सप्रदाय 
तथा रसेश्वर-सप्रदाय का मूल स्थान अम्बिका पीठ या उड्डीयान पीठ था जिस पर इन्द्रभूति और 
मत्स्पन्द्रनाथ का आधिपत्य था। यहाँ के मूल उत्तराधिकारी मत्स्यन्द्रनाथ ही थे पर बौद्ध-सम्प्रदाय- 
बादियों ने इन्हें कर्मचारी के रूप में चित्रित किया है, जबकि वे आज भी तिब्बत में अवलोकितेश्वर 
के रूप में पूजे जाते हे । पर लका नामक स्थान की मूल समस्या अभी भी रह गयी । इसके सम्बन्ध 
में शाक्‍्त तक-ग्रन्थों की मान्यता इस प्रकार है। 


लका 
लकाया नूपुर चैब भैरवों राक्षसेश्वर । इन्द्राक्षी देवता तत्र इन्द्रेणोपासिता पुरा ।। 
उड्डीशाख्य महातत्र सिद्ध भवति तत्न तु । नूपुर पतितों यत्र डामरश्चोपषपीठकम्‌ ।४ 
लका नामक स्थान में सती का नूपुर गिरा है। इस स्थान की अधिष्ठात्नी देवी इन्द्राक्ी 
और भैरव राक्सेश्वर हें । जहाँ पर सती का नूपुर गिरा है, उस स्थान पर उड्डीशाख्य तत् सिद्ध 
होता है। यह स्थान डामर उपपीठ के नाम से प्रसिद्ध है। उपर्युक्त प्रमाण यह सिद्ध करते है कि 
जहाँ पर सती का नूपुर गिरा है, उस स्थान का नाम रूका है। उदड्डीशाख्य तत्न का सिद्ध होना भी 
यही सूचित करता है कि यह स्थान उडीशा (उड़ीयान) में ही होना चाहिए और वह भी उड्डीयान 
प्रदेश के उस महत्त्वपूर्ण बिन्दु पर जो सिद्धियों का मूल आश्रय हो | वज्ञयान, सहजयान, कापालिक- 
सप्रदाय तथा नाथ-सप्रदाय के ८५४ सिद्धों का मूल स्थान वाराही पीठ और अम्बिका पीठ ही रहा 
है। इस अवस्था में लका का भी उसी स्थान पर अवस्थित रहना कोई बडी बात नही। 
इन्द्राक्षी देवी का विद्या, उपविद्वा या महाविद्या की गणना में न आने से इनका स्वतंत्र ग्रन्थ 
आज उपलब्ध नहीं है। आज प्राय दशमहाविद्या का ही सामान्य साहित्य उपलब्ध होता है। वैसे 
इन्द्राैक्षी का अपना माहेन्द्रीतत्न या इन्द्राक्षीतंत्र अवश्य है । माहेन्द्रीतत की गणना प्रधान चतु षष्टि 
तत्ों में बहुरूपाष्टक के अन्तर्गत की जाती है, पर वह तत्न भी उपलब्ध नहीं है । वर्तमान में इन्द्राक्षी 
की सामान्य पूजापद्धति तथा स्तोत्नादि ही उपरूब्ध हूँ | उन्हीं के आधार पर कुछ विचार किया जा 
सकता है। इन्द्राणी या ऐन्द्री या माहेन्द्री अष्टमावृकाओ में भानी जाती है । इन्द्र द्वारा पूजित होने 


१५ प्लेशतंत्र--पृष्ठ २३२६ । 
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के कारण इन्द्राक्षी के ताम से प्रसिद्ध हुई । इन्द्राक्षी का इन्द्रक्त अष्टश्लोकी स्तोब्न" प्राप्त होता 
है । फलश्रुति आदि को लेकर इसमे सपूर्ण चौदह श्लोक हूँ । सहत्ननाम, शतनाम, स्तोत्र, हृदय आदि 
के रूप में जितने भी स्तुत्यात्मक स्तोत् प्राप्त होते हे, उनमे अष्टश्लोकी स्तोत्र का बहुत बड़ा महत्व 
है, क्योकि उसमे स्तृत्य देवता की विशेषताओं का सारभूत अश ही रहता है। इस स्तोत्र में इन्द्राक्षी 
के दिव्य नामों में से निम्नलिखित नाम महत्त्वपूर्ण हें-- 


महिषासुरहत्नी च चामुण्डागर्भदेवता । 
वाराही भीमरूपा च भीमा भेरववाहिनी ।॥ 


इन्द्राक्षी चामुण्डागर्भदेवता हे । उड्डीयानक्रम में चामुण्डा शब्द वाराही का पर्यायवाची माना जाता है, 
क्योकि वाराही को भूदारचण्डी भी कहा जाता है । चण्डी और चामुण्डा शब्द सर्वत्र समान अर्थ में 
प्रयुक्त होते हे । इस तरह स्तोत्त के आधार पर यह कहा जा सकता है कि इन्द्राक्षी की कोई प्रतिमा 
नही होनी चाहिए और न अभी तक कोई प्रतिमा ही प्राप्त हुई है। चामुप्डागर्भदेवता' पद यही 
बतलाता है कि इन्द्राक्षी वाराही में ही अन्तहिंत देवता हे । इसकी पूजा वाराही पीठ पर ही होनी 
चाहिए | वाराही विशेषण भी इसी बात को पुष्ट करता है कि यह वाराही की ही अशभूता मरीलि 
हो । शतरुद्र शिव की बगल में ही डामर उपपीठ है । अत इसका भैरव भी यही शिवविशेष है और 
वाराही का भैरव भी यही है | अत यह भी सभव हैं कि इसकी पूजा महारुद्र (शतरुद्र) भैरव के 
शिवलिंग पर ही होती हो, क्‍योंकि इसे भैरववाहिनी भी कहा गया है। जब तक अन्य साहित्य तथा 
इन्द्राकी की मूलि उपलब्ध नहीं होती तब तक यही मानना चाहिए। स्वयभू तत्त्व के आगे साकार 
विग्नह का प्राप्त होता ने होना कोई महत्व नहीं रखता। 

ऋग्वेद मे शची को ही प्रज्ञा कह/ गया है। वेद में इन्द्र के साथ शक्ति के रूप में (णची 
का) ग्यारह बार प्रयोग हुआ है । बाद में नारी के रूप में, सावंजनिक रूप से इन्द्राणी के रूप 
मे, स्वीकृत की गयी है। बौद्धो ने इसी परम्परा के अनुरूप इसे ग्रहण किया है| बौद्धो का 
वज्ञ मूल रूप में इन्द्र का ही वज्र है। एक स्थान पर वज्ञ को त्रिदन्त कहा गया है और बुद्ध, 
धर्म और सघ को तीन अस्थियाँ बताया गया है। अपने विरोधियो से रक्षा के लिए यह अमोघ 
अस्त्र सब तरह से बौद्ध साधको के लिए इतना सर्वाच्छन्नकारी बना कि बौद्धों ने पचध्यानी बुद्धो 
के अधिष्ठाता परम दैवत के रूप में वद्ससत्व नामक छठे बुद्ध की कल्पना की जो प्रज्ञापारमिता 
(इन्द्राणी) रूपी शक्ति के पति है, जिनका अस्त्र अमोघ वद्ध है तथा जो युगनद्ध रूप में सदेव अपनी 
शक्त्रि से समन्वित रहते है । साधनागत भेद से कापालिक बौद्ध वाराही को तथा वज्यानी 
लक्कापीठ को विशेष मानते थे । इस तरह बौद्ध साहित्य तथा तत्नशास्त्र के अनुसार इन्द्राक्षी पीठ 
वही स्‍्थरू था, जिसका नाम लकापीठ भी था। इसे ही इतिहासकारों ने रकापुरी कहकर उधृत 
किया है ! 


*१ बुर्गाच्ननसुति--पृष्ठ ४५३-४४५४ ॥ 

४ ऋग्ेव--३-६०-२ । 

१८ सिद्धसाहित्य--पृष्ठ १२८ तथा टिप्पणी सख्या ७६, पुष्ठ ४६१ ॥। 
२५ बही--पुष्ठ १४२ । 





सध्यकालोन तातिक धर्मों का विकासस्थल &६€& 


शाकत-तंत्रो के आधार पर यह स्पष्ट है कि उड्डीयान से सटा हुआ छका नामक स्थान यही 
था और जालेन्द्र भी यही राज्य करते थे। जालेन्द्र जालन्धरनाथ का ही दूसरा नाम है। राज्य का 
अथे आधिपत्य' से है । पहले यह सिद्ध किया जा चुका है कि जालन्धरनाथ ही वाराही पीठ के एक- 
मात्र मालिक (आचार्य) थे। अत' जालेन्द्र की कका यही थी और इन्द्रभुति का उड्डीयान प्रदेश भी 
अम्बिका पीठ नामक स्थान ही था । इस तरह तत्नो के आधार पर रूका और उड्डीयान का विभाजन 
साधनागत भेद के रूप में प्राप्त होता है ! 
इस' सबध में निम्न महत्त्वपूर्ण सूचनाएँ ध्यान देने योग्य है । 
अतन्नोपास्य महादेवी जामदस्न्यों महामुनि। 
द्रध्यति प्रयतस्ता वे वत्स्यत्तीदेव तद्गत ॥। 
कल्पसूत्र तदादिष्टो रचयन्नत्र सो5ग्रणी ।। 
जामदस्ल्य परशुराम ने भी यही (अम्बिकापीठ) बैठकर कल्पयूक्षो (परशुरामकल्पसूल) कौ 
रचना भगवती के आदेश से की थी। हरिद्राऋृषि, कापालि मुनि के शिप्यों का तथा कालामुख 
संप्रदाय का इस स्थान (वाराही पीठ) से विशेष सम्बन्ध रहा है। साम्प्रव में पु्ननिर्माण काल में 
मदिर की नीव खोदते समय कुषाणकालीन ताम्रमुद्राएँ भी प्राप्त हुई हे जो स्व० महाराजकुमार पी 
सी भजदेव, नगरपदा (मयूरभज) के निजी सग्रहालय में सुरक्षित हूँ तथा वध्धंमान में उन्ही के 
चिरजीव श्री प्रवीणचन्द्र भजदेव, बस्तरनरेश के अधिकार में है। जीणोद्धार के समय द्विभुजा महिष- 
मदिनी की मूर्ति, हेरम्ब तथा क्षेत्रपणल की मूर्ति और कुषाणकालीन अति सुन्दर बटुक भैरव की प्रतिमा 
भी मिली है, जो पुरातत्व की दृष्टि से बहुत महत्वपूर्ण है | नौकारूढा अम्बिका की अष्टधातु की 
प्रतिमा तथा एक युगनद्ध की भी मूति मिली है। ऐसी मूर्ति अभी तक कही भी नहीं मिली थी और 
न किसी मदिर में प्रतिष्ठित ही है। यह अज्ञात ऐतिहासिक छर्खलाओ को जोडने के लिए महत्त्वपूर्ण 
कडी सिद्ध होगी। 
लगभग ६ठी-७वी शताब्दी से लगभग १७वी शताब्दी तक के साम्प्रदायिक, दाशंनिक एव 
साधनात्मक विकास को देखने से तात्निक साहित्य एवं साधन के व्यापक प्रभाव का स्पष्टीकरण हो 
जाता है। इस तांत्रिक साहित्य के अध्ययन की प्रथम सीढी सिद्ध-साहित्य है । सिद्ध-साहित्य पर अभी 
तक जो भी कार्य हुआ है, भारतीय दृष्टि से नहीं के बराबर है । यह कार्य बौद्ध गान ओ दोहा 
की सापेक्षता में हुआ है। तात्निक बौद्धों को मूल मानकर एकांगी मत, जो शोधकार्य किये गये हे, 
बे एकाकी और पूर्बाग्रह से ग्रस्त है । बस्तुत बौद्ध गान ओ दोहा' का साहित्य न तो केवल बगला 
भाषा का साहित्य है, जैसा कि बहुत से विद्वान सिद्ध कर चुके हें और न बौद्ध गान ओ दोहा' के रचन|कार 
ही बंगाली थे। यहां तक कि सरहपाद, शबरपाद, भुसुक आदि, जिनके पदो में “आज भूसु बगाली 
भडली” आदि वाक्यों में जो बग या बगाली का प्रयोग हुआ है, वे भी बगाली नहीं थे। बौद्ध गान 
ओ दोहा' के सम्पादक भें. म हरप्रसाद शास्त्री महोदय ने अपने मुखबन्ध में प्रधान सिद्धों को बग- 
देशीय माना है, तथा अन्यान्य सिद्धो को उनकी परम्परा में मानकर ८४ सिद्धों को बगसतति सिद्ध 
करने का असफल प्रयत्न किया है। उसी आधार पर शोधकर्ताओं ने भी तत्कालीन बगदेशीय सस्कृति, 
सामाजिक मान्यताओं, तत्कालीन सम्प्राप्त राजवशों से सम्बन्ध आदि के आधारो पर मूल तथ्यों के 
रहस्योद्धाटन का प्रयत्न किया है। बस्तुत मूलाधार के दूषित होने पर तदाधृत सभी विवेचन 


दृषित होते हूँ । 


१०० पं० सुरतिनारायण सणि लिपाढो अभिननन्‍्दन-प्रस्थ 


इस सम्बन्ध में स्मरण रखना चाहिए कि कान्हू भट्ट ने बौद्ध गान ओ दोहा का सपादन 
यह प्रतिपादत करने के लिए किया था कि सहजयान ही निर्वाणमार्ग हैं, यह सरल सुबोध तथा जन- 
साधारण का सर्वसम्मतधर्म है, इस साधना को प्रत्पेक व्यक्ति कर सकता है। इसी बात को प्रति- 
पादित करने के लिए विभिन्न सिद्धों के वचनो का सग्रह चर्याचर्यविनिश्चय/ नाम से किया गया है। 
इस अर्थ में यह जरूरी नहीं कि पदकर्ता बौद्ध सिद्ध ही हो, किसी भ्रन्थ के भाष्य में प्रयुक्त ग्रन्थ उस 
मूल सप्रदाय के ही नहीं होते, जिस सप्रदाय-विशेष के ग्रन्थ पर भाष्य किया गया है। इस ग्रन्थ 
का मूल नाम चर्याचर्यविनिश्चय' है जिसका सामान्य अथे है कि कौन-सा साधन करणीय है और 
कौन-सा अकरणीय, इसकी मीमासा | इसी अर्थ में बौद्ध गान ओ दोहा' का विनियोग है। पर, 
इसका विनियोग एकागी रूप में ही किया गया है, अत सबका सब एक दूसरे के बिपरीत हो गया 
है । अत' बिना इस विनियोग को ध्यान में रखे, सत-परम्परा के बारे में भी कुछ कहना उचित नहीं। 


( पृष्ठ १०६ का शेषाश ) 


न 


युवान-च्वाडः ने चाहे वुद्ध वसुबन्धु का उल्लेख किया हो चाहे कनीयस्‌ वसुबन्धु का, कम से कम 
“विक्रमादित्य” का उल्लेख करते समय उसका तात्पये कनीयस्‌ वसुबन्धु के सरक्षक से न होकर वृद्ध 
वसुबन्धु के सरक्षक से था। इस प्रकार फ्राउवाल्लनर का यह दावा कि किसी साक्ष्य से भी बुद्ध बसु- 
बन्धु का किसी गुप्त-सम्राट्‌ से सम्बन्ध सकेतित नहीं है, गलत हो जाता है और वामन के चन्द्रप्रकाश को 
युवान-च्वाड_ के विक्रमादित्य और समुद्रगुप्त से अभिन्न मानने के लिए पर्याप्त आधार मिल जाता है। 
बस्तुत' फ्राउवाल्नर ने इस तथ्य को सर्वेथा विस्मृत कर दिया है कि वामन के साक्ष्य को परमार्थ के साक्ष्य के 
विरुद्ध कहकर उसी स्थिति में अमान्य ठहराया जा सकता है जब हम वामन द्वारा उल्लिखित चन्द्रप्रकाश को 
नरासहगुप्त बालादित्य अथवा पाचवी शत्ती ई० का कोई अन्य गुप्त-सम्राट्‌ माने। चन्द्रप्रकाश और 
समुद्रगुप्त को एक मानने से इस अस्वीकृति के लिए कोई कारण नही रह जाता और युवान-च्वाड_ के 
साक्ष्य की भी अधिक तकंयुक्त मीमासा हो जाती है ।* हमारा यह सुझाव फ्राउवाल्नर के दो वसुबन्धुओ 
के अस्तित्त और उनके जीवन-वृत्तान्त विषयक मत के सर्वथा अविरुद्ध ही नहीं है, वरन्‌ उसे सबलतर- 
भी करता है, क्योंकि इसके स्वीकार से यह कहना सम्भव हो जाता है कि दोनो वसुबन्धुओं को 
विक्रमादित्य उपाधिधारी नरेशों का सरक्षण उपलब्ध हुआ था, इसलिए परमार्थ अथवा उसके शिष्यों से 
उन्हें एक मानने की गलती हो गयी। 





यहाँ यह बात ध्यान देने योग्य है कि बामन द्वारा उद्धृत श्लोक में चन्द्रभकाश शब्द को चन्द्रगुप्त 
के पुत्र का नाम ने शासकर 'ततयः का विशेषण भी साना जर सकता है (पाठक, आई०, 
ए०, १६११, पृ० १७०; एलेन (फंटेलॉग, भू० पृष्ठ ५३, पा० टि० ३, दशरथ भर्सा, 
आई० एच० क्यू०, १०, पृष्ठ ७६०) | उस अवस्था में इसका अर्थ होगा 'यह चन्यगप्स 
का पुत्र जिसकी शोभा चन्रकांति के समान है--- । इस श्लोक और मेहरोली-प्रशस्लि के 
अन्व्राह्लेन समग्रजनप्सदृशी वक्‍त्रश्चियं बिश्मता' पद की सावुश्यता स्पष्ड है । 


बसुबन्धु की तिथि और संरक्षक सम्राट 


श्रीराम गोयछ 

बसु बन्ध की तिथि 

पाँचयों शतो ईसवोी विषयक मत- -वसुबन्धु का काल-निर्णय भारत के साहित्यिक और 
दार्शनिक इतिहास की एक गम्भीर समस्या है। यह सर्वसम्मत रूप से स्वीकृत किया जाता है कि वे 
गुप्तकाल में आविभूत हुए, लेकिन चौथी शती ई० में या पाँचवी शती ई० भें, यह प्रश्न विवादास्पद 
है । सर्वश्री नोएल पेरी', वी० ए० स्मिथ", विनयतोब भट्टाचाय', सतीशचन्द्र विद्याभूषण", मेक्डोनल", 
विटरनित्ज़', राधागोविन्द बसाक, राहुल सास्कृत्यायन*, क्षेत्रेशचन्द्र चद्रोपाध्याय' तथा र० च० 
मजूसदार* प्रभूति विद्वान उनका समय चौथी शत्ी मानते हे तथा ताकाकुसू", बोगीहारा", एलन१, 
होन॑ले'४ तथा पाठक” आदि पॉचवी शती | ताकाकुसू और उनके समर्थकों का मत मुख्यतः परमसार्थ 


९ लोएल पेरी, बोी० ई० एफ० ई०, १९ (१६११), पृष्ठ ३३६--&०, उनके अधिकांश तकों का 
ई० फ्राउवाल्नर ने ऑन वि डेट आँब बुद्धिस्ट मास्टर ऑंब ला वसुबन्धु' (रोम १९५१), 
मे विस्तार से तथा स्मिथ ने अलों हिस्ट्री आव इण्डिया” (पृष्ठ ३२६-२७) में संक्षेप सें 
उल्लेख किया है । 

* स्मिथ, वही । 

३२ तत्वसप्रह, मू०, पु० ६६-७० । 

” स० च० विश्याभूषण, “विह्ुनाग एण्ड हिश प्रमाण समुस्चय', जे० ए० एस० बी०, १९०४, 
पृष्ठ २२७ । 

+ सेबडोनल, 'हिस्ट्री आंच इण्डियन लिटरेचर', (१६६१,९ पृष्ठ ३२७ । 

१ बेटरनित्न, एसम० ए० “हिस्ट्री ओंब इृण्डियन लिटरेचर', भाग २, पृष्ठ ३५५ अ० ॥ 

* रा० गो० बसाक, “हिस्ट्री आँच नॉर्थ ईस्टर्न दृण्डिया', पृष्ठ ३३ । 

४ राहुल सांकृत्यायन, पुरातत्व निबन्धाबलि', पृष्ठ १७६-७७। 

* क्षे० ० चट्टोपाध्याय, दि डेट आंब कालिदास, पृष्ठ १६४। 

१० जाकाटक गुप्स एज, पृष्ठ १५५। 

7 ताकाकुसू, जे०, जे० आर० ए० एस०, १६०५, पृष्ठ ३३ अ० । बाद में ताकाकुसू को भी 
अपने सत में संशोधन करने और बसुबन्धु को प्राशोनतर मानने की आवश्यकता अनुभ्नव होने 
रूसी थी, बही १६१४, पृष्ठ १३ अ० ३ 

₹ बोगीहारा, यू०, इंसाइकलोपीडिया आऑब रेलिजन ऐंड एथ्क्स', खंड १२, पृष्ठ ५९५४-६६ | 

8 एलेन, बंटेलॉग, सू० पृष्ठ ५१-५२। 

!४ जे० आर० ए० एस०, १९०६, पृष्ठ १०२; आई० ए०, १६११, पृष्ठ २६४ । 

₹* के० थरी०, पाठक कुसारयुप्त, “दि पेटू्स आज वसुवन्धु',आई० ए०, १६११, पृष्ठ १७० अ०। 


१०२ पं० सुरतिनारायण भणि द्विपाठी अभिनन्‍्दस-प्रन्थ 


(५००-५६१ ६०) नामक भारतीय बौद्ध-धमे-प्रचारक द्वारा लिखित वसुबन्ध्‌ की जीवनी” नामक 
अन्य तथा चीली-यात्ी युवान-च्वाझ!” द्वारा उल्लिखित कुछ तथ्यो पर निर्भर है। 

(१) परमार्थ ने वसुबन्धु का समय भगवान्‌ बुद्ध के निर्वाण के ११०० वर्ष उपरान्त माना है 
और युवान-च्वाहु ने १००० वर्ष उपरास्त | उनके द्वारा प्रदत्त ये तिथियाँ निर्वाण-सम्बत्‌ की विभिन्न 
गणना पर आधूृत हूँ और सम्भवत मूल्त अभिन्न हे । इनसे वसुबन्धु का समय पांचवी शती ई० 
निर्धारित होता है। 

(२) परमार्थ ने वसुबन्धु को बुद्धमित्र का शिष्य बताया है । इस नाम के एक बौद्ध-भिक्षु का 
डल्लेख कुमारगुप्त प्रथम के शासनकाल के मकुवार-अभिलेख (४४८-४६ ई०) में हुआ । पाठक महोदय 
ने उसे वसुबन्धु के गुरु से अभिन्न माना है ।* 

(३) परमार्थ के अनुसार वसुबन्धू विक्रमादित्य और बालादित्य के शासनकाल में हुए | उसने 
लिखा है कि अयोध्यानरेश विक्रमादित्य पहले साख्यदर्शन को मानते थे, लेकिन वसुबन्धु ने अपने 
ग्रन्थ 'परमार्थसप्ततिका' में साख्याचार्य विव्धप्यवास की सफल आलोचना करके उनकी सद्धर्म मे रुचि 
उत्पन्न की । यहाँ तक कि विक्रमादित्य ने अपने युवराज बालहादित्य की शिक्षा का भार भी उन्हीको 
सौंप दिया था। विक्रमादित्य की मृत्यूपरान्त बालादित्य और राजमाता ने वसुबन्धु को (जो इस बीच में 
अपनी जन्मभूमि छौट गये थे) अयोध्या बुलाया और राजसरक्षण प्रदान किया । बही अस्सी वर्ष की 
आयू में उनकी मृत्यु हुई। ताकाकुसू आदि का कहना है कि परमार्थ द्वारा उल्लिखित ये नरेश स्पष्टत 
पाँचवी शती ई० में रखे जाने चाहिए ४४४ 

चौथी शतों विषयक सत--वसुबन्धु को पाँचवी शती ई० में आविर्भूत माननेवाले विद्वानो की 
ये यूक्‍्तियाँ काफी सबल छगती हे, लेकिन जो विद्वान्‌ उन्हें चौथी शती ई० में रखते हे, उनके समबेत- 
रूपेण रखे गए निम्नलिखित तर्क भी उपेक्षणीय नहीं कहे जा सकते --- 

(१) यह सही है कि परमार्थ और युवान-च्वाडः ने वसुबन्धु को पाँचवी शती में रखा है, 
लेकिन बौद्ध-साहित्य में निर्वाण के ६०० वर्ष के उपरान्त उनकी सर्वाधिक मान्य तिथि रही है। स्वय 
परमार्थ भी वसुबन्धु की इस तिथि को मानते थे, यह क्युई-ची और हुई-शियाग (७वीं शतती ई०) 
नामक प्राचीन चीनी-लेखको ने उसके ग्रन्थो को उद्धुत करते समय लिखा है । युवान-ध्वाझ के अनुयायी 


४ जें० आर० ए० एस०, १६०४, पृष्ठ ४४-४३ 
० बाद्स, टा० ऑन युवान-च्याइस ट्रेविल्स इन इण्डिया, खण्ड १, पृष्ठ २९० अ०, खण्ड २ 


पृष्ठ २५५ अ० । 
४ के० बो० पाठक, ऑन बुद्धसिन्न, दि टोचर आऑज वसुबन्ध', आई० ए०, १€१२, 
पृष्ठ र४डंड । 


४५ परमभार्थ द्वारा उल्लिखित विक्रमादित्म और बारूादित्य को ताकाकुसू, बोगीहारा, पाठक 
और फ्राउवाल्तर ने क्रमशः स्कन्वगुप्त और नर्रासहगुप्त बालावित्य साना है, एलेस और 
जरी० पी० सिन्हा (डिक्लाइम आय दि किग्डस आँव सगध, पृष्ठ ८१) से पुरुतुप्त और 
नराोंसहगुप्त बारावित्य, हरप्रसाव शास्त्री (जे० आर० ए० एस० बो०, १६०५ पृष्ठ 
२५३) नें चन्द्रगुप्त द्वितीय और कुमारगुप्त प्रथम तथा डी० आर० भण्डारकर (आई० 
ए०, ४१, पृष्ठ १ अ०) ने और आरश० एन० सालेतोर (राइफ इन बि शुष्त एज, पुष्ठ 
२८) ने चन्द्रगुप्त द्वितीय और योजिस्दगुप्त 


बसुबन्धु की तिथि और संरक्षक सम्राद्‌ १०३ 


भी इस तिथि को ही अधिक विश्वसनीय मानते थे | इसके स्वीकार करने से वसुबन्धु का समय चौथी 
शती ई० निर्धारित होता है। 

(२) वसुबन्धु का समय कुमारजीव नामक भारतीय विद्वान से, जो ३८५ ई० में चीन पहुँचे 
» पहले माना जाना चाहिए। इसके कई कारण हैँ । एक, चीनी-प्रन्थो मे कुमारजीव का एक कथन 
सुरक्षित है जिसके अनुसार उनकी युवावस्था (लगभग ३६० ई०) में उनके गुरु सूर्यसोम ने उनसे 
वसुबन्धु के एक ग्रन्थ का अध्ययन करने का आग्रह किया था । दूसरे, चिग माय द्वारा ६६४-६५ ई० में 
तैयार की गई बौद्ध-ग्रन्थ-सूची में कुमारजीव द्वारा लिखित 'वसुबन्धु की जीवनी' का उल्लेख हुआ है। 
यह जीवनी आजकल अनुपलब्ध है। ताकाकुसू ने इसके अस्तित्व में शका भ्रकट की है, परन्तु इसका 
कारण नहीं बताया है। तीसरे, 'तत्वसिद्धिशास्त्र”' के लेखक हरिवर्मंन के ग्रन्थ का कुमारजीबव ने चीनी 
भाषा मे अनुवाद किया था । जबकि हरिवर्मन की तिथि ८६० निर्वाण-सम्वत्‌ है, इसलिए वसुबन्धु- 
को जिनकी तिथि &०० निर्वाण-सम्वत्‌ मानी गई है, हरिवर्मम के समय और कुमारजीव के पूर्व रखना 
होगा । चौथे, कुमारजीव द्वारा स्वय वसुबन्धु प्रणीत दो ग्रन्थो--शतशास्त्रटलीका” और बोधिचित्तो- 
त्पादनशास्त्र'--के चीनी भाषा में किये गये अनुवाद सुरक्षित हे । मेक्डॉनल ने इस तथ्य को वसुबन्धु की 
तिथि के लिए निर्णायक माना है । 


थे 
सु 


(३) एक बौद्ध अनुश्ुति के अनुसार धर्मरक्ष नामक विद्वान्‌ ने वसुबन्धु के अग्रज असग द्वारा 


रचित 'बोधिसत्वभूमि' ग्रन्थ का ४१३-३१ ई० में अनुवाद किया था। 


(४) बोधिरुचि नामक भारतीय बौद्ध विद्वान्‌ ने, जो ५०८ ई० में चीन पहुँचे, वसुबन्ध-कृत 
वज्ञच्छेदिकाप्रज्ञापारमिताशास्त्र” की टीका को ५३५ ई०में चीनी भाषा मे अनूदित किया था। इसमें 
उसने वसुबन्धु की तिथि ५३५ ई०्से २०० वर्ष पूर्व अर्थात्‌ ३३५ ई० बताई है। 


(५) परमार्थ ने 'वसुबन्धु” क्री जीवनी लिखने के अतिरिक्त वसुबन्धु के शिष्य दिकनाग, दिड- 
नाग के शिष्य. शकरस्वामी एवं साख्याचाय ईश्वरकृष्ण (जो सम्भवत दिड्लञनाग के समकालीन थे और 
जिनकी 'कारिका' पर उस समय तक एक प्रामाणिक टीका भी लिखी जा चुकी थी) के ग्रन्थो का 
भी चीनी भाषा में अनुवाद किया था। परमार्थ ५४६ ई० में चीन पहुँचे थे । अब अगर हम 
यह माने कि वसुबन्धु की मृत्यु ५०० ई० या इसके कुछ पूर्व हुई तो फिर स्वीकृत करना होगा कि उपर्युक्त 
सब विद्वानों ने, जो उनसे परवर्ती थे, अपने ग्रन्थों की रचना और ख्याति का अर्जंन ५०-६० वर्ष में 
ही कर लिया था। यह स्पष्टत असम्भव है। 

(६) सारमति नामक बौद्ध विद्वान्‌ के महायानावतार' नामक ग्रन्थ में, जिसका चीनी भाषा 
में अनुवाद ४३७-३६ ई० में हुआ, वसुबन्धु के अग्रज असग के ग्रन्थ 'महायानसूत्रालकार' को उद्धुत 
किया गया है। 

(७) तिब्बती अनुश्वुतियों के अनुसार वसुबन्धु और तिब्बततीनरेश हुहा-थो-यो-री (मृ० ३७१ ई०) 
समकालीन थे। 

ऋ्राउवाल्तर का सत--उपर्यक्त विवेचन से स्पष्ट है कि वसुबन्ध्‌ की तिथि-विषयक उपर्युक्त 
दोनों मतो के पक्ष मे काफी सबल युक्‍क्तियाँ दी जा सकती हें । इसका कारण सम्भवंत्त: वसुबन्धु नाम के 
दो बौद्ध विहानो का, जो क्रमश” चौथी और पाँचवी शती ई० में आविर्भुत हुए, अभिन्न माल लिया 


१०४ पें० सुरतिनारायण सणि जिपाठी अधभिननन्‍्दस-प्रम्य 


जाना है) इस सम्भावना की ओर किमू र, कीथ, पूसे तथा शेरबास्की'' जैसे कुछ विद्वानो का ध्यान 
पहले ही गया था। वसुबन्ध्‌ कृत अभिधर्मकोश” के टीकाकार यशोमित्र का (जो परमार्थ के कनीयस्‌ 
समकालीन थे ) यह स्पष्टत कहना कि अभिघर्मकोश' के रचयिता वसुबन्धु के पहले भी वसुबन्धु नाम के 
एक और विद्वान हो चुके हें”, एवं प्राचीन चीनी-बौद्ध-साहित्य में परमार्थ द्वारा लिखित 'वसुबन्धु की 
जीवनी” के अतिरिक्त बसुबन्धु नामक भारतीय विद्वान्‌ के अन्य प्रकृत्या भिन्न जीवन-चरित विद्यमान 
होना इस' सम्भावना को पर्याप्त आधार प्रदान करते हें (५ हार ही में फ्राउवाल्नर से परमार्थ द्वारा 
लिखित जीवनी” पर इस दुष्टि से विन्चार करके यह रूगभग निर्णायक रूप से सिद्ध कर दिया है कि 
इसे विभिन्न खोतो से ली गई सामग्री की सहायता से सम्भवत कई व्यक्तियों ने विभिज्न समय में लिखा 
था । उन्होने सब ज्ञात तथ्यों का अत्युत्कृष्ट विश्लेषण करके निष्कर्ष निकाछा है कि असग के अनुज 
वसुबन्धु (३२२०-८० ई०) 'अभिधमंकोष' के रचयिता वसुबन्धु (४८४०-८० ई०) से भिन्न थे । असग के 
अनुज अथवा वृद्ध वसुबन्धु का जन्म पुरुषपुर (पेशावर) में एक ब्राह्मण परिवार में हुआ था। वह पहले 
सर्वास्तिबादी थे, बाद वे असग के प्रभाव से योगाचार सम्प्रदाय मे श्रद्धा रखने लगे । कनीयस्‌ वसुबन्धु के 
जन्मस्थान और परिवार विषयक तथ्य अज्ञात हूँ । वह स्थविर बुद्धिमित्र के शिष्य थे। उन्होंने 
अभिधर्मकोश” नामक सुप्रथित ग्रन्थ का प्रणणन किया था। उनके सरक्षक स्कन्‍्दगुप्त विक्रमादित्य 
(४५५-६७ ई०) और नरसिहगुप्त बालादित्य प्रथम (४६७-७३ ई०) थे। उनकी अस्सी वर्ष- 
की आयु में अयोध्या में मृत्यु हुई थी । परमार्थ अथवा उसके शिष्यो ने गलती से इन दोनो वसुबन्धुओ को 
अभिन्न मान लिया, जिससे उनका तिथिविषयक यह श्रम उत्पन्न हो गया है। 


वसुबन्धु का संरक्षक सम्राट 

वबासन का साक्ष्य--फ्राउ वाल्तर का उपयुक्त विश्लेषण हमें सही प्रतीत होता है; क्योकि इससे 
वसुबन्धु की तिथि विषयक परस्पर विरुद्ध प्रतीत होनेवाले लगभग सभी साक्ष्य सगत हो जाते हे । 
लेकिन वसुबन्धु के सरक्षक सम्नाटू का अभिज्ञान स्थिर करते समय उनका वामन के साक्ष्य को स्वीकृति 
न देना सुचिन्तित नहीं जान पडता । बामन (लगभग ००० ई०) कश्मीर-नरेश जयापीड की राजसभा में 
थे। उन्होंने अपने ग्रल्थ काव्यालकार-सूत्रवृत्ति' में एक प्राचीन, सम्भवत गुप्तकालीन, कृति से एक 
शलोक उद्धृत किया है जिसका अर्थ है यह चन्द्रगुप्त का युवक पुत्र चन्द्रप्रकाश जो विद्वानों का आश्रय 
है और अब राजा हो गया है, अपने परिश्रम मे सफलीभूत हुआ ।” इसके आगे उसने एक टिप्पणी 
दी है जिसके अनुसार इस श्लोक में आश्रय. कृतधिया' यह विशेषण साभिप्राय है, क्योंकि बसुबन्धु 





९० _ थिदरनित्ज (पृष्ठ ३५५, पद टिप्पणी ६) द्वारा उद्धुत । 

५९ क्ीयथ, ए० जी०, “बुद्धिस्ट फिलॉसफो इस इण्डिया एण्ड सोलोन', पृष्ठ १५६ अ० | 

४ विटरसित्ज द्वारा उवृधृत्त । 

१ शेरबास्की, टो०, 'बुद्धिस्ट रॉजिक, १; पृष्ठ ३१ ज०। 

९ शेरबास्शो, टी०, “दि सेन्द्रल कन्सेप्शन आँव बुद्धिज़्म, पुष्ठ २, पा० ठढि०, २१ 
फ्राउबाल्नर, वही, पृष्ठ २१ अ० । 

3. फ्ाउबाल्तर, जहो, पृष्ठ ड७ । 


९९ जही, पृष्ठ १४ अ० ३ 


वसुबन्धु की तिथि और संरक्षक सच्याट १०४ 


चर्द्प्रकाश के सचिव थे ।* इससे स्पष्ट है कि वामन के अनुसार वसुबन्धु का संरक्षक चंद्रगुप्त का पुत्र 
चन्द्रप्रकाश था । प्रश्न उत्पन्न होता है कि यह चन्द्रगुप्त कौन था--चन्द्रगुप्त प्रथभ अथवा चदन्द्रगृप्त 
द्वितीय ? पाठक भहोंदय ने उसे चन्द्रगुप्त द्वितीय और चन्द्रभकाश को कुमारणगुप्त प्रथम माना है और 
परमार्थ द्वारा उल्लिखित विक्रमादित्य और बालादित्य को क्रमश स्कनन्‍्दगुप्त और नरसिहगुप्त 
बालादित्य । इसके विपरीत स्मिथ महोदय, जो वसुबन्धु का समय चौथी शत्ती ई० मानते थे, यह 
विश्वास करते थे कि वामन द्वारा उल्लखित नरेशो को क्रमश, चन्द्रगुप्त प्रथम और समुद्रगुप्त मानना 
चाहिए । और क्योकि वह एक ही वसुबन्धु के अस्तित्व में श्रद्धा रखते थे, इसलिए उनकी यह भी 
मान्यता थी कि परमार्थ के विक्रमादित्य और बालादित्य का तादात्म्य भी चत्धगुप्त प्रथम और समुद्र- 
गुप्त से ही स्थापित किया जाना चाहिए । फ्राउवाल्नर को ये दोनो सुझाव अस्वीकाय हूँ । वे कनीयस्‌ 
वसुबन्धु को पाँचवी शती मे रखकर उसका सरक्षक स्कन्दगुप्त और नरसिहगुप्त को तो मानते हैं, परन्तु 
वामन के साक्ष्य को सर्वथा अमान्य ठहराते हे । उनके लिए काव्यशास्त्त के लेखक वामन के साक्ष्य को 
विसुबन्धु की जीवनी के लेखक परमार्थ के साक्ष्य की तुलना में महत्वहीन मानना और इसलिए चन्द्र- 
प्रकाश को वसुबन्धु कनीयस्‌ से सर्वथा असम्बद्ध मानना उचित ही है । उनका यह कहना भी बुद्धिगम्य 
है कि वामन द्वारा उल्लिखित नरेशो को चन्द्रगुप्त द्वितीय और कुमारणगुप्त प्रथम भी नहीं माना जा 
सकता, क्योंकि उस अवस्था में स्वीकृत करना होगा कि वसुबन्धु प्रथम की युवावस्था में, उसके सम्नाद 
बनते ही, उसके सचिव हो गए थे और नरसिहगुप्त बालादित्य प्रथम के शासनकाल तक गुप्त-सरक्षण 
का उपभांग करते रहे । यह पूर्णत. अकल्पनीय है। लरूकिन फ्राउबाल्तर महाशय की यह घोषणा कि 
वामन का साक्ष्य सर्वेधा त्याज्य है और इसके आधार पर वृद्ध वसुबन्धु को भी समुद्रगुप्त का साचिव 
नहीं माना जा सकता, युक्तिसगत नहीं कही जा सकती। 

परसार्थ का साक्य--फ्राउवाल्तर ने अपनी इस घोषणा के पक्ष में केबल एक बात कही है, 
और वह यह कि बुद्ध वसुबस्धु का किसी ग्प्त-सम्राट्‌ से सम्बन्ध था, यह बात किसी अन्य स्रोत से ज्ञात 
नही होती । यहाँ यह्‌ स्मरणीय है कि बवसुबन्धु का गुप्त-समज्राटू से सम्बन्ध निर्देशित करनेवाले केवल 
तीन ल्ोत हँ--परमार्थ , युवान-च्वाझ्‌ और वामन । इनमे वामन का साक्ष्य तो विचाराधीन है ही । 
शेष दो में परमार्थ का साक्ष्य, जैसा कि देखा जा चुका है, कनीयसू वसुबन्धु के सम्बन्ध में है। लेकिन 
इसमें वृद्ध वसुबन्धु के सरक्षक का नाम उल्लिखित न होने का कारण बुद्ध वसुबन्धु को किसी सम्राट्‌ का 
निश्चयत. सरक्षण न मिलना नही, वरन्‌ दोनो वसुबन्धुओ के जीवन-बृत्तान्तो का घुलमिल जाना है। 
जैसा कि फ्राउवाल्नर ने स्वय प्रदशित किया है, परमार्थ के ग्रन्थ मे जहाँ वसुबन्ध्‌ की जन्मभूमि और 





७. झासिप्रायत्वं यथा--- 


सो य॑ सम्प्रति चजगुप्ततनयश्जन्प्रप्रकाशों युवा । 
जातो भूषतिराश्ययः कृतधियां विष्ट्या कृतायेभ्वसः (४ 


आश्रयः कृतधियासित्यस्प सर बसुबन्ध्‌ साचिव्योपकोपपरत्वात्साभिप्रायत्वम्‌ ।! 
--काव्यालफारसूुल्रयत्ति ३।२।२। 


४६ हरप्रसाव शास्त्री, रंगा स्वामी सरस्वती, नरसिंह चर्यर तथा क्षे० च० 'अट्टोपाध्याय का कहना 
है कि थामन ने वसुब्रन्धु का नहों, 'सुबस्धु' का उल्लेख किया है। लेकिन पाठक, होनेले, 
स्मिथ तथा एलन ने बसुअन्धु' पाठ को ही सास्यता दी है। फ्राउबाल्तर ने भो इस पाठ 
को सत्य के निकटतर मामा है । 


१०६ पं० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनन्दन-प्रन्थ 


माता-पिता आदि का उल्लेख है वहाँ वृद्ध वसुबन्धु विषयक तथ्य मिलते हैँ और जहाँ उसके तत्कालीन 
सम्नाट्‌ से सम्बन्ध का वर्णन है वहाँ कनीयस्‌ वसुबन्धु-विषयक तथ्य । इसलिए उसमें एक ओर कनीयस्‌ 
बसुबन्धु के माता-पिता के नाम अनुल्लिखित रह जाते हे तो दूसरी ओर वृद्ध वसुबन्धु के सर्वंथा सम्भव 
सरक्षक का नाम आने से रह गया है। इस दृष्टि से विचार करने पर फ्राउवाल्नर का यह कथन कि 
किसी साक्ष्य से वृद्ध वसुबन्धु और गुप्त-सम्राट्‌ का सम्बन्ध सकेतित नहीं है, कम से कम परमार्थ के सम्बन्ध में 
निस्सार हो जाता है। 
युवान-च्यांड_ का साक््य---युवान-च्वाड_ के अनुसार वसुबन्ध्‌ के समय श्रावस्ती-नरेश विक्रमादित्य- 
का शासन था जसने हाल ही में भारतो' पर विजय प्राप्त करके ५ लाख सुबर्ण-मुद्राएं दान दी थी । 
उसने वसुबन्धु की अनुपस्थिति में अन्यायपूर्वक उसके गुरु मनोरथ को एक शारस्त्रार्थ में पराजित घोषित 
करवा दिया था। इस घटना का विवरण वसुबन्धु के पास भेजकर मनोरथ मृत्यु को प्राप्त हुए । इसके 
कुछ समय उपरान्त ही विक्रमादित्य ने अपना साजञ्राज्य खो दिया और एक ऐसा व्यक्ति राजा बना 
जो विद्वानो का आदर करता था। वसुबन्धु ने उससे आग्रह करके मनोरथ के विरोधियो को शास्त्रार्थ के 
लिए बुलवाया जिसमे वे सब पराजित हो गए । युवान-च्वाड द्वारा विक्रमादित्य-विषयक प्रदत्त ये 
तथ्य परमार्थ द्वारा प्रदत्त तथ्यों से भिन्न हें और स्कनन्‍्दगुप्त से अधिक समुद्रगुप्त पर लाग होते हे । 
उदाहरणाथं, उसकी 'भारतो” पर विजय का उल्लेख अनायास समुद्रगुप्त का स्मरण दिल्ानेवाला है। 
इसी प्रकार उसके द्वारा सुवर्ण-मुद्राएँ दान दिये जाने का उल्लेख गुप्त-अभिलंखो के इस कथन से 
मिलता है कि समुद्रगुप्त ने करोडो सुवर्ण-मुद्राएँ दान दी थी ।* स्कन्दगुप्त को तो इतनी विपत्तियों का 
सामना करना पडा था कि उसके शासनकाल में गुप्त-मुद्राओं का स्तर ही गिर गया ।” युआन-च्वाड का 
यह कथन भी कि इसके कुछ समय बाद ही विक्रमादित्य ने अपना साम्राज्य खो दिया और एक ऐसा 
व्यक्ति राजा बना जो विद्वानों का आदर करता था, समुद्रगुप्त की मृत्यूपरान्त रामगुप्त के शासनकाल में 
गुप्तो की शकों द्वारा पराजय और बाद चन्द्रगुप्त विक्रमादित्य के राज्यारोहण से साम्य रखता है, स्कन्द- 
गृप्त की मृत्यूपरान्त बालादित्य के राज्यारोहण के साथ नही ।* यहाँ यह स्मरणीय है कि युवान-च्वाड_ने 
बालादित्य का, जिसका उसने अनेकत्न उल्लेख किया है, वसुबन्धु के सबध में कही नाम तक नही लिया है । 
इस पृष्ठभूमि में बिचार करने पर यह तथ्य कि, समुद्रगुप्त ने श्रीविक्रम. विरुद भी 
धारण किया था, अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हो जाता है और यह बात निविवाद लगने लगती है कि 
(शेषाश पृष्ठ १०० पर) 





२ समुव्रगुप्त के लिए न्यायागतानेक-गो-हिरिण्य-कोटि-प्रदस्थ---पद का प्रयोग उसके अपने 
गया और नारून्बा अभिलेखों में तथा उसके उत्तराधिकारियों के अनेक अभिरूख्ों में हुआ है । 
उसके एरण अभिलेख में को कहा गया है कि उसने सुवर्भ-दान में पूथु, राधव और अन्य 
नरेशों को सात कर विया था। 

३०* श्रारम्भिक गुप्त-सम्राटों की सुव्राओं में शुद्ध खुर्ण सामान्यतः €० प्रतिशत मिलता है और 
स्कन्दगुप्त की मुद्राओं में ७८ प्रतिशत; देखिये---अल्तेकर, क्वायनेज' पृष्ठ २४१॥ 

श फ्राउवाल्तर ने युवान-च्वांड_ के इस कथन को स्कन्‍्वगुप्त पर लागू करने के लिए मान लिया 
है कि उसे अपने शासन-काल के अन्त में हुणों के विधद्ध युद्ध करना पढ़ा था (फ्राउवाल्नर, 
बही, पृष्ठ ३१, पा० डढि० १) परन्तु यह पूर्णतः मिराधार कल्पना है । देखिये--थी० 
पो०, सिनहा, डिक्लाइन आब दि किंग्डस ऑव भगध , पृष्ठ ५६ । 


मध्ययुगोन भारतीय समाज 


डॉ० बासुदेव उपाध्याय 


भारत के प्राचीन समाज का इतिहास वैदिक युग से ही उपलब्ध होता है, परन्तु स्मृत्ति- 
प्रन्‍्यों में सामाजिक सस्थाओं का अधिक वर्णन किया गया है। मध्ययुग का भारतीय समाज अपनी 
एक विशेषता रखता है जिसकी जानकारी हमे अभिलूंखो से पर्याप्त रूप में होती हैं। स्मृतियों में 
वर्णित समाज की रूपरेखा का चित्रण प्रशस्तिकारो ने पूर्ण रीति से किया है। यद्यपि वह प्रासगिक 
है, किन्तु सामाजिक इतिहास की उपलब्धि अभिलेखों के आधार पर (साहित्य के अतिरिक्त) समुचित 
रूप से हो जाती है। मध्ययुगीन भारतीय समाज का जो वर्णन प्रशस्तियो अथवा ताम्रपत्नों में निहित 
है, वही किसी न किसी रूप में आज भी वतंमान है। भारत के उन्नयन तथा गौरवमय जीवन का 
बहुत कुछ श्रेय वर्णाश्रम नामक संस्था को है। भारतीय अभिलेखों का उद्देश्य वर्णाश्रम का विवरण 
उपस्थित करता नहीं था, तथापि शासन अथवा दान के प्रसग में वर्ण के नाम उल्लिखित मिलते हे । 
मौर्य-युग से गुप्त-काल तक किसी वर्ण का नाम लेखों में विशेष प्रसग को लेकर आया है। अशोक 
के तीसरे, चौथे तथा आठवें प्रधान शिलालेखों मे यह विचार व्यक्त किया गया है कि ब्राह्मण का 
दर्शन तथा उन्हें दान देना श्रेयस्कर है (वाम्हण-समणान साधुदान, वाम्हण-समणान दस च दाने) । 
इसी प्रकार हितीय शताब्दी के क्षत्रप अभिल्‍ूुंख मे ब्राह्मणेभ्य षोडश ग्रामदान! (नासिक गुहालेख ) 
वाक्य स्पष्टतया ब्राह्मण को दानग्राही के रूप में वणित करता है । महाक्षत्रप रद्रदामन के जूनागढ 
शिलालेख में यौधेय गण को क्षत्रियों मे शौयें से उपेत माना गया है। इसी प्रकार गुहाकालीन 
इन्दौर के ताम्नरपत्न मे ब्राह्मण को दान देते समय क्षत्रियवशी दाता अचलवर्म एवं भ्रुकुण्ठ सह के नाम 
उल्लिखित है । इस कथन का तात्पर्य यह है कि वर्णों की चर्चा लेखों मे यदा कदा किसी प्रसग 
में की जाती थी। 

गुप्तयुग के पश्चात्‌ बौद्धों के कारण वर्णाश्रम में शिथिकता आने लगी । इसी सस्था के 
आधार पर हिन्दू-समाज अवरूम्बित था। सम्भवत समाज की स्थिति बनाए रखने के निमित्त 
पूर्व मध्ययुग से शासकों का यह कत्तंव्य निश्चित किया गया कि वे वर्णाश्रम-सस्था को नष्ट होने से 
बचावे । साहित्य के अध्ययन से ऐसे विचार का निर्देश नहीं मिलता, किन्तु मध्ययुग के अभिलेखो 
का परीक्षण शासकों के कार्य तथा कर्तव्य पर प्रकाश डालता है। वेदिक धर्मानुयायी अथवा बौद्ध 
धर्मावलम्बी नरेश इस सस्था को सबल बनाने एवं समाज को समुचित रूप से स्थिर रखने के 
निमित्त प्रयलशील थे। लेखों के अध्ययन से यह स्पष्ट प्रकट होता है कि शासकगण वर्णाश्रमध्चर्म 
की रक्षा करना अपना कत्तंव्य समझते थे। 


वर्णाअ्रमधर्स 
सातवी शती से लेकर बारहबी शती तक के अभिलेखो, मुहरो अथवा दानपत्नों में ऐसी चर्चा 


मिलती है जिसका स्पष्टीकरण निम्नलिखित कुछ उदाहरणो से हो जाता है। परिवब्राजक नरेश के खोह 
(मध्यभारत का भूभाग) के ताम्रपत्र में वर्णाश्रमघरमंस्थापननिरतेन' का उल्लेख है (कारपस इन्स्कृप्शन 


ब्ण्८ पं ० सुरतिनारायण सणि ब्रिपाठी अभिनस्दन-प्रन्‍्य 


इप्डिकेरमू, ३, पृ० ११४) । हर्षवर्धनभ के पिता प्रभाकरवर्धन के समक्ष भी यही समरया थी 
जिसका आभास बासखेरा के ताज़्पत्र में उल्लिखित वाक्य से वर्णाश्रमव्यवस्थापनप्रवृत”' मिल 
जाता है (एपिग्राफिया इण्डिका ४, पूृ० २१०) । मौखरिनरेश अवन्तिवर्मन के लिए इन्ही शब्दों का प्रयोग 
मिलता है (ए० इ० २७, पृ० ६४) । सातवी शती के कामरूप (असम प्रदेश) के नरेश भास्करवर्मन के 
लेख से प्रकट होता है कि राजा वर्णाअ्रम सस्था को सुव्यवस्थित रखने में दत्तचित होकर लगा रहा 
( 'आवकीर्ण वर्णाश्रमधमंप्रविभागाय निम्मितो---निधानपुर ताज्पत्न, ए० इ० १२, पृ० १७५) | उसी 
प्रदेश के राजा इन्द्रपाल्ल ने इस सस्था की मर्यादा स्थिर रखने का प्रयत्न किया था ('सम्यक्‌ विभक्‍त 
चतुराश्रमवर्णधर्मा--गोहाटी ताम्रपत्न, ज० एु० सो० व १८९७, पृ० १२५) । समाज को विघटत से 
बचाने के प्रश्न को मध्ययुगीन शासक पूर्ण रीति से समझते थे और उसके दुष्परिणाम का भी अनुमान 
लगा लिया था। यही कारण था कि बौद्धधर्मानुयायी पालवशी नरेश वर्णाश्रम को सुब्यवस्थित 
रखने मे प्रयत्तशीरू थे। वे आरयेधर्म के प्रकाश से प्रकाशित हो उठे थे। मर्यादा परिपालनैकनिरत 
वाक्य का प्रयोग पाल-नरेशों के लिए किया गया था (बानगढ का लेख--ए० इ० १४, पु० ३२६) । 
घर्ंपाल ने भी इसके महत्त्व को समझा तथा समस्त वर्णों को अपनी सीमा में रहने के लिए बाधित 
किया ('“बर्णानाम्‌ प्रतिष्ठापयता स्वधर्से'----४० ए० २१, पृु० २५५) । इसी बश के राजा विग्रहपाल 
तुतीय को चारों वर्णों का रक्षक कहा गया है ('चातुर्वेण्य समाश्नय ““-वही पृ० ६६) । सम्भवत 
भारत के पूर्वी भाग में तत्नयान के प्रचुर प्रसार से शासकगण सतर्क थे और उन्हें 'वर्णाश्रमपरमो- 
पासक' के विशेषण से विभूषित किया गया था । इससे यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि 
प्रजा को वर्णाक्षमध्म पालन करने के निर्मित्त विवश किया जाता था। मध्ययुग में उत्तरी भारत 
पर बाहरी आक्रमण हो रहे थे, अतएव तत्कालीन स्मृतिकारों ने भी समाज की एकरूपता को स्थिर 
रखने के लिए नियम तैयार किये । उनके उल्लघन तथा विघटनकारी प्रवृत्तियो को रोकने का राजाओं 
ने प्रयत्न किया जिसका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है। 
मध्ययुग के अभिलेखों का अध्ययन एक बात को स्पष्ट कर देता है कि ब्राह्मणसमूह की विभिन्न 
उपजातियाँ स्थानविशेष से सम्बन्धित होने के कारण क्षेत्रीय नाम से प्रसिद्ध हुई । पञचगौड ब्लाह्मणो 
के विभिन्न नामकरण उसी आधार पर किये गये और यही कारण है कि कान्यकुब्ज, सरस्वती 
का भूभाग, उत्कल, मसिथिक्रा तथा ग्रौड़ (उत्तरी बगराल) प्रदेशों के निवासी होने के कारण ब्राह्मण 
पाँच नाभ से प्रसिद्ध हुए । इनके स्थानान्तरित होने पर भी प्रशस्तिकारो ने उन्हे उसी नाम से उल्लिखित 
किया है। गहड़वारू नरेश गोविन्दचन्द्र देव के पालिलेख में सरयूवारा अथवा सरयूपारा (उत्तर 
प्रदेश का उत्त र-पूर्वी भाग) नामक भूभाग का वर्णन आता है ('गोविन्दचन्द्र देवों विजयी सरूवारा'--- 
ए० ६० ५, पु० ११४) जिस भाग के ब्राह्मण सरयूपारी नाम से प्रसिद्ध हुए | गरद्यपि सरयूपारी ब्राह्मण 
पञ्चगौड़ के अन्तगंत माने जाते हें, किन्तु इनका नामकरण पाकछ्ि-अभिलेख से स्पष्ट विदित हो जाता 
है और इसकी सार्थकता प्रकट होती है । 
मध्ययुगीन अभिरेख में मगर नामक ब्राह्मणवर्ग का नामोल्लेख मिलता है। गया (बिहार 
प्रदेश) जिले के गोविन्दपुर प्रशस्ति में मग (शाकटद्ठीपी ब्राह्मण) का चिस्तृत विवरण उपलब्ध होता 
है जिनके सूर्य के पुजारी होने की चर्चा भविष्यपुराण में मिलती है । लेकिन गोविन्दपुर का लेख मग 
ब्राह्मण का पूर्व सम्बन्ध शकद्गीप से बतराता है जिससे शाकद्ीपी नाम की सार्थकता प्रकाशित होती 
है--- शाकद्वीपस्थ दुग्धाम्बुनिधि बरूयितों यत्ष विश्रे मगाझ्या । (ए० इ०, भाग २, १० ह३३) । 


सध्ययुगीन भारतीय समाज १०६ 


मध्ययुग के लेखों में ब्राह्मणों के वर्गीकरण का प्रश्न अत्यन्त सरलता से सुलझाया गया है। 
बारहवी शती के लेख में पाँच सौ दान लेनेवाले ब्राह्मणों के नाम मिलते हे जिनका गोत भी 
उल्लिखित है। (“नाना गोत्रेभ्य. पच्रशतसख्येभ्य ब्राह्मणेम्य.“---चन्द्रावती दानपत्न, विक्रम सबत्‌ ११५०, 
ए० इ० १४, पृ० २०२-६) | चन्देलनरेश परमदि के सेमरा-अभिरेख में चालीस गोत्र के नाम आते 
है जिनमें आजकल सभी प्रचलित नहीं हे । काश्यप तथा भारद्वाज गोत्र अधिक लोकप्रिय थे ऐसा 
प्रकट होता है (ए० 5० ४, पृ० ११५-७) । गोरखपुर (उत्तर-प्रदेश) जिले के कलहा ताम्रपत्र से 
भी ऐसी ही सूची उपलब्ध होती है (ए० इ० ७, पृष्ठ ८७) । ब्राह्मणो का दूसरा वर्गीकरण वेद की 
शाखा से सम्बन्धित है । ब्राह्मण जिस वैदिक शाखा का अध्ययन करता था उसीसे वह प्रसिद्ध था। 
मालवा के लेख, मध्यदेश के अभिलेख तथा कन्नौज-शासको के दानपत्रों में माध्यन्दिन, छान्दोग्य, वाज- 
सनेय, आश्वलायन तथा कौथुम आदि शाखाध्यायी ब्राह्मणों के नाम मिलते हे ।पारू तथा सेनवशी 
प्रशस्तियो मे उल्लिखित वैदिक शाखाओ के आधार पर ब्राह्मण पृथक्‌-पृथक वणित हे । अतएव 
मध्ययुगीन दानपत्नों से ब्राह्मणो की शिक्षा, कार्य तथा उपजातियो के सम्बन्ध में पर्याप्त ज्ञान हो 
जाता है । 

इस यूग की प्रधान घटनाओ मे ब्राह्मणों के देशान्तर-गमन को प्रमुख स्थान दिया जा सकता 
है । मध्यदेश यानी कान्यकुब्ज के भाग से शासको के निमत्रण पर अथवा आर्थिक सकट के कारण 
ब्राह्मण बगाल, मालवा तथा मध्यभारत में निवास करने छगे । “मध्यदेशविनिग्गंताय” वाक्य से 
डइस' घटना को व्यक्त किया गया है (ए० इ० भाग ४, १०, ११, १२ १४, १५ आदि) | यही 
कारण है कि कान्यकुब्ज ब्राह्मण उत्तरी भारत में फैले और वर्तमान समय तक उनके वशज विभिन्न 
भागो में निवास कर रहे हूं । 

सातवी शती के पश्चात्‌ प्रशस्तियों मे राजपुत्नरो का वर्णन आता है जो राजनैतिक परिस्थिति 
के कारण समाज में अग्रणी हो गए थे । ये प्राचीन क्षत्रियों के वशज थे तथा अधिक सख्या में एवं 
लम्बी अवधि तक शासक बने रहने के कारण मालवा के समीप का भाग राजपूताना के नाम से 
विख्यात हुआ । इनकी वीरता और कौशल का विस्तृत विवरण अभिलेखो में पाया जाता है। आजकल 
की तरह “राजपट्ट' या “श्रीपट्ट' (एक प्रकार का तमगा) नामक प्रशसा-पत्र दिए जाते थे (राजपट्ट 
उपाजिता श्रीमद्‌ कमलपालेन बुद्धघा--कमौली दानपत्न, १२वी शती, ए० इ० ४, पृष्ठ १३१) तथा युद्ध 
में मृत्यु हो जाने पर उस बीर सैनिक के बशज को वृत्ति (मुत्युक-बृत्ति) भी दी जाती थी (मृत्युक-बुत्तो 
प्रदत्त इति---ए० इ० भा० १६, पृष्ठ २७५) । 
सध्ययूग की आर्थिक स्थिति 

दान के प्रसंग में प्रशस्तिकारों ने आथिक विबरण भी उपस्थित किया है। मदिर-निर्माण 
तथा प्रतिमा-पूजन के निमित्त धन की आवश्यकता को ध्यान में रखकर विभिन्न वणिक्‌ वर्गों का उल्लेख 
किया गया है। हाट या मेले के अवसर पर एकत्नित कर (टैक्स) पूजानिमित्त दात में दे दिया जाता 
था | उसी प्रसग में अनेक श्रेणियों (वणिको की सामूहिक संस्था) के कतंव्य का वर्णन किया गया है 
(ए० इ० ११, पृष्ठ ६०) | वैश्य-समाज के स्थानीय व्यवसाय, सार्थवाह की क्रिया, सामुद्रिक व्यापार 
तथा विभिन्न कारोबार का विवरण उस प्रसग की आवश्यक चर्चा थी। यही कारण है कि वणिक 
वर्ग के कार्यों, कर-दान तथा धार्सिक कृत्य का विवेचन हमें लेखो से मिल जाता है (७० इ० १, 
३, ४, २१ आदि) । 
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मध्ययुग के समाज में कायस्थ नामक एक जातिसमूह की चर्चा मिलती है जो प्रशस्तियों 
के छेखक के रूप मे शासन से सम्बन्धित थे । क्योकि प्रशस्तियों में कायस्थ वर्शा, 'कायस्थ जातीय' अथवा 
'घर्मलेखी' शब्दों का प्रयोग मिलता है, अतएवं जाति के रूप में कायस्थ की स्थिति प्रमाणित हो 
जाती है (ए० इ० १, ४, ११, १५, १६ आदि) । उनके सम्बन्ध में सुन्दर अक्षर तथा रूलित ढंग 
से दानपत्न लिखने की चर्चा की गई है--लिखिता रुचिरा अक्षरा (ए० इ० १, पृष्ठ १२६) एव 
स्फुटललितनिवेशरक्षरैस्ताज्नपट्टमू (ए० इ० भा० १६, पृष्ठ १४) । चन्देल तथा चेदि वश के लेखो में गौड- 
कायस्थ का उल्लेख है जो सुन्दर लिखने के लिए विख्यात थे । वे गौड देश (उत्तरी-बगाल) से निमत्नण 
पाकर आते रहे | आज भी उन्हीं के वशज गौड अथवा करण-कायस्थ हिन्दू-समाज में प्रतिष्ठित 
है । इसके अतिरिवत पचम वर्ण अन्त्यज (चाण्डाल) तथा कुछ आदिम निवासी धीरू, भिल्‍ल, सबर 
तथा पुलिन्द के ताम अभिलेशों में यत्र-तत्न उल्लिखित है | तात्पर्य यह है कि मध्ययुग की जातियों 
का स्वरूप, उपजातियो का विभेद तथा कार्यशैली आज भी हमे स्पष्टतया विदिल हो जाती है। 

मध्ययुगीन रुख प्रधानतया दान-पत्र के रूप में अकित किये गये थे, अतः उसी प्रसग 
में समाज के विभिन्न पहलू पर आकस्मिक चर्चा मिलती है। स्मृतियों म॑ काल, देश एवं पात्र का 
विवेचन दान के लिए परमावश्यक समझा गया है, इस कारण दानपत्र में पाव-सम्बन्धी विचार 
अधिकतर मिलता है। दानग्राही ब्राह्मण की योग्यता, शिक्षा-दीक्षा आदि पर विचार करते समय 
बैदिक तथा वेदाज़ु शिक्षा का विवेचन किया गया है। अतएब प्रासगिक रूप से चारो आश्रमों के 
निर्दिष्ट कार्यो का भी वर्णन है | ब्रह्मचारी तथा यति-समाज भिक्षा माँगकर जीवित रहते थे, 
गृहस्थ दान देकर तथा राजा युवराज को राज्य समर्पित कर निजी कर्तव्यों का पालन करते रहे । 
अन्तिम' दो आश्रमों का अत्यन्त सुन्दर वर्णन अभिलेखों में मिलता है। स्वर्ण-प्राप्ति के लिए राजा 
राज्य त्यागकर पुण्यक्षेत्र में निवास करता था तथा अनशन या नदी मे प्रवेश कर भौतिक शरीर 
का अन्त कर देता (अन्ते चानशन कृत्वा स्वगंडलोक समागत --ए० इ० १३, पृष्ठ २६२, अम्भसीब 
करीषाग्नों मग्न स पुष्पपूजित--का० इ० इ० ३, पृष्ठ ४२) । आश्चर्य की बात है कि सन्यासी 
(कौपिनधारी ) मध्ययुग मे मदिरो के प्रवन्धक भी हो गए थे। यही कारण है कि वर्तमान समय 
में भी मठाधीश उसी वेशभूषा में रहकर सनन्‍्यासी का जीवन व्यत्तीत करते दृष्टिगोचर होते हैं । 
संस्कार 

जहाँ तक सामाजिक सस्कारो का प्रश्न है, दानपत्र मौन है। लेकिन गहूडबाल लेखों से 
जातकर्म तथा नामकरण सस्का२ सम्पन्न करते समय जयचन्द्र ने दान दिया था (ए० इ० ४, पु० 
१२०-६), ऐसा उल्लेख आया है। इसी प्रकार कलचुरि राजा कर्णदेव द्वारा पिता का वाषिक श्राद्ध 
(सम्वत्सरिक पार्वणि श्राद्ध) करने का वर्णन लेखों में मिलता है। पुराने समय से ही राजघरानों 
में बहु-पत्नी व्रत की प्रणाली प्रचलित थी। शासक एकसाथ कई स्त्रियों से विवाह कर लेता 
था । मध्ययुग में यह परिपाटी अप्रिय न हो सकी और यहाँ तक कि चेदिनरेश गागेयदेव ने डेढ़ सौ 
स्त्रियों से विवाह किया था (सार्धशतेन गृहिणी--ए० इ० १२, ,पृष्ठ २०६) । दो-चार पत्तियों 
की कथा सामान्य थी। 
स्त्रियों को वशा 


प्रशस्तिकारों ने राजमहिषी अथवा सामान्य स्त्रियों के चाल, व्यवहार, रहन-सहन आदि का भी 
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विवरण यदा-कदा उपस्थित किया है। प्रतिहारनरेश महेन्द्रपाऊ की पहेवा-प्रशस्ति में व्यद्भ रूप 
से कहा गया है कि राजा के सामंतो द्वारा शत्रुओं की पत्नियों के केश सीधे कर दिए गए हें। 
अर्थात्‌ विधवा होने से केश-ग्रथि तथा श्गार का अभाव है (ए० इ० १, पृष्ठ २४६) । इसी प्रकार 
चन्देल-लेख में वर्णन है कि राजा ने शत्रु-वाराड़नाओ को सिन्दूररहित कर दिया था तथा अजन 
के प्रयोग से उन्हें विमुख कर दिया (वही, पृष्ठ १२६)। 


भोजन और पेय 


इस प्रसंग में यह कहना अप्रासगिक न होगा कि राजदरबार में किसी घटना का उल्लेख 
करते समय भोजन तथा पेय का सन्दर्भ मिलता है। राजघराने में मधुपान साधारण सी बात 
थी । सम्यक्‌ बह्धुतदधिभि व्यज्जने युक्‍्तमन्नम्‌' का वाक्य देवपाल के नालन्दा ताम्रपत्र मे प्रयुक्त है 
(ए० हृ० २०, पृष्ठ ४४) । देवता को नैवेद्य अपित करते समय गोधूम, घृत, मूँग आदि वस्तुओ का 
प्रयोग करते थे । साधारण जनता के लिए रसवती (ताडी) पेष समझा जाता था (ए०इ० २१, 
पृष्ठ €६ भा० ६८) | मद्य तैयार करने के लिए कल्लूपाल नामक व्यक्ति का वर्णन है। इस प्रकार 
अभिलंखो में सामाजिक बातों की चर्चा की जाती थी। 


सत्र-मंत्र का प्रभाव 


समाज की उन्नति में अन्धविश्वास और कल्पित कथाएँ बाधक समझी जाती हे, परन्तु स्थात्‌ 
ऐसा कोई यूग न था जिसमे जनता इनसे मुक्त हो । मध्ययुग में मत्र-तत्र का प्रभाव बढ रहा था। 
बौद्धों के मत्रयात ने पूर्वी-भारत में घर बना लिया था। स्व कामना से ही शासक दान-पुष्य 
करते थे, ताकि उसके द्वारा समार का बन्धन नष्ट हो जाय (इ०हि० क्वा० भा० ८, पृष्ठ ३१२ 
ए० इ० ३, ११, पृष्ठ २६६, भा० १८, पृष्ठ ६६)। स्वर्ग की कामना तथा नरक के भय से राजाओं 
द्वारा दान की प्रतिष्ठा मानी जाती थी (धर्मश्लोका, ए० इ० १२, पृष्ठ २४) । मध्ययुगीन दान 
के कालविषयक वार्ता में ग्रहण को प्रमुख स्थान प्राप्त था जिससे राहु द्वारा सूर्य या चन्द्रमा पर 
आक्रमण की कल्पित कया का प्रसार प्रकट होता है (राहुग्रस्ते दिवाकरौ--ए० इ० ४, ११) | यह 
विश्वास घामिक जनता में आज भी उसी तरह प्रचलित है। भूतप्रेत तथा पितृ-तर्पण में विश्वास 
आज की तरह मध्ययुग में भी था जिसका वर्णन लेखों में आता है (ए० ह० ४, कमौली दानपत्न ) । 

ऐसे बातावरण तथा राजनैतिक विषम परिस्थिति मे रहकर भी शासक गण आदर्श मांगे 
का पालन करते थे। यद्यपि पुरातत्व विषयक अन्य सामग्रियों के आधार पर लोगों मे कामुकता की 
भावना का प्राबल्य दिखलाई पडती है, परन्तु विभिन्न लेखों मे निजवनितापरितुष्टो' या परदार- 
निवृत्तचित्तवुल्ते ” वाक्‍यों का प्रयोग राजाओं के लिए किथा गया है (ए० इ० १३, पृष्ठ २६२) ॥ 
पाल-प्रशस्ति में धर्मपाछ तथा वाकपाल का जीवन तुलना में राम-लक्ष्मण के सदुश वर्णित है 
(ए० ह० १५, पृष्ठ २६३) । राजा-प्रजा सभी धाभिक विचार में भग्न रहकर दान से पुण्यलाभ 
एवं स्वर्ग-प्राप्ति की कामना करते रहे । वैदिक यज्ञ के स्थान पर पौराणिक देवताओ की पूजा ने 
जनता के हृदय में स्थान बता लिया था। सभी बातों पर विचार कर यह कहना स्वंथधा उचित होगा 
कि आज का हिन्दू-तमाज मध्ययुगीन समाज का श्रतिबिम्ब है। 


महायान बौद्धधर्म की उत्पत्ति और विकास 
डॉ० छलालमणि जोशी 


हीसयानव और सहायान 


तथागतश्रेष्ठ, मुनीन्द्र, गौतम बुद्ध की देशना बौद्धधर्म के ऐतिहासिक विभागद्रय--हीनयान' 
और “महायान'--अति प्राचीन काल से भारत एवं भारतेतर एशियाई बौद्ध-साहित्य में सुविख्यात है । 
हीनयान' को कतिपय आधुनिक लेखको ने प्राचीन बौद्धधर्म', 'पालि बौद्ध धर्म! एबं दक्षिणी बौद्ध- 
घर्म” तथा “महायान' को "नवीन विकसित बौद्धधर्म', सस्क्ृत बौद्धधर्म! तथा “उत्तरी बौद्धधर्म! आदि 
नामों से सम्बोधित किया है। इस प्रकार के काल-क्रम, भाषा-विषयक अथवा भौगोलिक नामकरणों के 
पर्याप्त आधार नहीं है। इसके विपरीत अनेक ऐतिहासिक युक्तियाँ उपस्थित की जा सकती है। 
उदाहरणार्थ, अनेक बौद्ध-सम्प्रदायो, यथा सर्वास्तिवाद का साहित्य सस्क्ृत में है, परन्तु वे महायानी 
ने होकर हीनयान' के अन्तर्गत आते हे। छलका (जो एशिया के सुदूर दक्षिण में है) में भी महायान 
बौद्धधर्म का प्रभाव और प्रचलन एक ऐतिहासिक तथ्य है। “महायान! की अनेक मूलभूत बाते 
हीनयान' अथवा 'पालि-बौद्धधर्म! ( तथाकथित प्राचीन बौद्धधर्म/!) मे विद्यमान है जिन्हे नवीन' 
कहना निश्रन्त नहीं है। 

बौद्धध्म के विकास में दो साम्प्रदायिक' विभागों को इग्रित करनेवाले 'हीनयात' और 
'महायान' शब्दों की उत्पत्ति कब और कैसे हुई, यह गवेषणीय विषय है । बौद्धधर्म के प्राचीनतम 
वाहइमथ, पालि त्रिपिटक मे ये शब्द अविदित है । आध्यात्मिक प्रगति का साधन होने के कारण धर्म 
की कल्पना यान के रूप में की गयी है। यान से अर्थ पथ” अथवा मार्ग! से है। उपनिषदो में 
दिवयान', देवपणथ', 'ब्रद्मापथ/ आदि शब्दों का प्रयोग हुआ है । सुत्तनिषात में भी 'देवयान' शब्द 
का प्रयोग प्‌ृथ' अथवा मार्ग' के लिए हुआ है।' चीनी सयुक्तागम में अष्टाज़मार्ग को 'सद्धमे- 
विनययान' तथा दिवथान' की सज्ञाएँ दी गयी हें ।' स्पष्ट है कि हीनयान' और 'महायान' शब्दों 
का अर्थ क्रण लूघुतर मार्ग और बृहत्तर मार्ग से है! 

'हीनयान” और महायान' शब्दों का प्रयोग सर्वप्रथम महायानसूत्रों में हुआ है । इन शब्दों की 
शास्त्रीय और तुलनात्मक व्याख्या हमें अष्टसाहसिका प्रशापारमिता, सद्धमंपुण्डरीकसूत्र, लड्भूगवतारसूत्र आदि 
के अत्तिरिक्त आचार्य नागार्जुन, अस॑ज्ज आदि के ग्रन्थों में देखने को मिलती है। इनके अनुसार 
भमहायान' से तात्पर्य प्रशस्त, बृहत्‌, गम्भीर, उत्तम, उच्चतम और वास्तविक आध्यात्मिक भार्ग से 
है । हीनयान' का अर्थ तुच्छ, रूघु, सकुचित, निम्नतर तथा प्रारम्भिक धामिक पथ से है। यदि 


! छातन्‍दो० उप० ४॥१५१६ १ 

* खुहक निकाय, भाग १, नालन्दा देवनागरी पालि ग्रन्थमाऊा में भिक्षु जगदीश काश्यय द्वारा 
संपादित, पृष्ठ २८६ ।+ प्रस्तुत लेख में त्रपिठक का यही संस्करण काम में लाया गया है । 

* क्री आर० किमुर का ए हिस्टॉरिकल स्टडी ऑफ दि टर्स्स होनयास एण्ड सहायान' शीर्षक 


का रख, कलकसा विश्वविद्यालय हारा जर्नल ऑफ दि डिपार्टमेण्ट ऑफ लेटर्स, भाग १२, १९६२५ 
में प्रकाशित, पृष्ठ १२१ । 





८ सहायान ओद्धधर्स को उत्पत्ति और विकास चे१३े 


हीनयान दूध के समान है, तो महायान उस दूध का नवनीत है; पहला साधारण योग्यता के छोगो कौ 
अनुसरणीय है, परन्तु दूसरा विकसित बुद्धि और गम्भीर चिन्तनशक्ति युक्‍त व्यक्तियों के लिए है। इसमे 
सन्देह नही कि इस प्रकार का अर्थ रखनेवार्ू इन शब्दों के जन्मदाता महायानी थे, न कि हीनयानी । 
आवकयान, प्रत्येकबुद्धयान तथा बोधिसस्वयान 

हीनयान और महायान के अत्तिरिक्त प्रारम्भिक महायान साहित्य मे हम श्रावकयान', 
'प्रत्येकबुद्धयान' और “बोधिसत्त्वयान” का यत्न-तत्न उल्लेख पाते हे । क्राबकयान' का अर्थ है श्रोताओं 
अथवा शिष्यों का मार्ग, प्रत्येकबुद्धयान' व्यक्तिगत या व्यक्तिवादी बुद्धों का पथ है--ऐसे बुद्धो 
का मार्ग जो स्वयं अपने आप और अपने ही कल्याण के लिए बोधि प्राप्त करते हूँ । 'बोधिसत्त्वयान' 
भावी बुद्धों का, बोधिसत्त्वों का मार्ग है, बुद्धत्त्व प्राप्ति की इच्छा से पारमिताओ का अभ्यास करने- 
वालो का मार्ग बोधिसत््वयान कहलाता है। श्रावकयान और प्रत्येकबुद्धधान दोनो ही हीनयान के 
अन्तर्गत है ।४ श्रावकयान को अहंत्यान भी कहते हें--इस मार्ग के पथिक अहंत्‌ पद के लिए चेप्टा 
करते है । श्रावकयान तथा प्रत्येकबुद्धययान का लक्ष्य बोधि अथवा निर्वाण प्राप्त करना है। श्रावकगण 
सद्धम की शिक्षा बुद्ध से अथवा बुद्ध के शिष्यों से प्राप्त करते है, वे सद्धम का प्रचार करके दूसरों 
को उसमें दीक्षित करते हूँ । परस्तु प्रत्येक बु" ऐसा नही करते, बे न शिष्य होते है और न आचार्य , 
वे स्वय के प्रयत्नों से स्वयं अपने लिए निर्वाण प्राप्त करते हे । बोधिसत्तयान वरतुत महायान 
है, इसे 'बुद्॒यान', एकयान' तथा 'पारमितायान' आदि नामो से सबोधित किया जाता है। इस मार्ग 
के पथ्चिक बोधिसत्त्वचर्या का अनुसरण करते हूँ, उनका ध्येय प्राणियों के कल्याण के लिए असख्य' 
जन्मान्तरो तक पारमिताओं यथा शीलर, दान, क्षान्ति, वीर्य, ध्यान, प्रज्ञा आदि के अभ्यास द्वारा बुद्ध 
भूमि प्राप्त करना है। बोधिसत्त्व कौन है ? जिसने प्राणियों के सुख और हित के लिए बूद्ध होने 
की प्रतिज्ञा कर ली है और उस प्रतिज्ञा को पूरा करने के लिए जो सतत प्रयत्नशील है वह बोधिसत्त्व 
है । दूसरे शब्दों मे, जैसा कि भाष्यकार ने लिखा है तत्न बोधि अभिप्रायो»्स्येति बोधिसत्व ' ।॥ 
बोधि अथवा निर्वाण पर अभिप्राय निश्चित करनेवार्ू इन सत्त्वो को बोधिचित्तोत्पाद” करना पडता 
है और बोधिसत्त्वचर्या" अपनानी पडती है। प्रज्ञा और करुणा बोधिचित्त के दो आवश्यक अग हूँ | 
प्रज्ञा हरा साधक ससार के नि -स्वभाव और प्राणियो के दुखो का ज्ञान प्राप्त करता है। प्रज्ञा 
शुन्यता' का नामान्तर है", यह ज्ञान की पराकाष्ठा का द्योतक है, शन्यता वस्तुओ के वास्तविक 
स्वभाव' का सम्यक ज्ञान है, यह लोकोत्तर और अतीन्द्रिय शान है; यही परमार्थसत्य का बोधक 
है । करुणा से ओत-प्रोत हृदय होने के कारण साधुगण जीवों को ससाररूपी दु खसमुद्र से पार 


..._» प्रोफेसर लुई द छा बालो पुर्से का 'महायान' शीर्षक का लेख इन्साइक्लोपीडिया ऑफ 
रिलोजन एण्ड एथिक्स बॉल्यूम ८ में । 


+ प्रत्येक बुद्धों पर देखिए---डॉ० जी० पीौ० समलरुसेकेर रक्षित 'डिक्शनरी ऑफ पालि प्रापर नेम्स', 
जिल्‍्द २, पृष्ठ ४४-६५, २६४-२९५। 


९ ब्लोधिचर्यावतारपण्जिका, डॉ० प्‌० ल० वंश द्वारा संपादित, पृष्ठ २०० । 

* वसुनसध कृत बोधिजचित्तोत्पादसुलशास्त्र, विश्वभारतोी एनल्स, भाग २ में भदन्‍त शान्ति चितु 
शास्त्री द्वारा सम्पादित व अनूदित । 

< जोधितत्त्यभूभि, प्रोफ़ेसर उत्रई बोगिहरा द्ारशा संपादित । 

5 बोधिचर्षावतार, डॉ० प्‌० ल० वेद द्वारा संपावित, € याँ परिक््छेद । 


११४ पं० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठो अभिनन्दन-प्रत्थ 


निर्वाणनगरी तक ले जाने का निश्चय और प्रयत्न करते हे ।!? यही सवर' है, यही बोधिचित्त का 
उत्पादन है, यही महायान का उद्देश्य है । 

सभी प्राणियों में तथागताडकुर है, सभी जीव सम्यक्‌ सम्बुद्ध हो सकते हे । अतएवं सभी 
प्राणियों को निर्वाण दिलाने में समर्थ मार्गं---महायान अथवा बोधिसत्त्वयान--बस्तुत महानू और 
श्रेष्ठ यान है। यही एकमात्र यान है, दूसरा कोई यान नही है . एक हि यान द्वितीय न विद्यते ॥४ 


सहायान बौद्धधर्म के अभ्युदय को शास्त्रीय परम्परा 


महायान सूत्रो, शास्त्रों, परवर्ती बौद्ध तान्त्रिक ग्रन्थों एबं चीनी तथा तिब्बती बौद्ध-साहित्यो 
में महायान के उद्धभूब, प्राचीनता एवं प्रामाणिकता के बारे में जो परम्परा सुरक्षित है वह इस प्रकार 
है। भगवान्‌ बुद्ध ने सारताथ के निकट मृगदाव में प्रथमधमंचक्रप्रवतेन द्वारा हीनथान की देशना 
की थी। इस' प्रथम उपदेश मे शाक्यमुनि ने श्रावकोपयोगी धर्म का प्रचार किया था। परन्तु निर्वाण- 
प्राप्ति के १६वें वर्ष में उन्होंने राजगृह के निकट गृध्रकूट पर्वत-शिखर पर बोधिसत््वों की विशाल 
सभा में महायान का उपदेश दिया था। अतएव महायान बौद्धधर्म भी उतना ही भ्राचीन है जितना 
स्वय बुद्ध । इसके सूत्र बुद्ध-प्रोक्त हे । प्रत्येक महायान सूत्र एव मया श्रुतम्‌ । एकस्मिन्‌ समये भगवान 
राजगृह विहरति सम गृध्रक्टपर्वते ” इस वाक्य से प्रारम्भ होता है, महायान का साहित्य उतना 
ही प्रामाणिक माना जाना चाहिये जितना कि पालि त़्िपिटक | आचाये नागार्जुन के अनुसार बुद्ध 
ने दो प्रकार के उपदेश दिये थे--व्यक्तः उपदेश और 'गुह्य!ः उपदेश । व्यक्त-उपदेश जअहँतो से 
सम्बन्धित, हीनयानविषयक थे; परन्तु गुह्य-उपदेश बोधिसत्त्वों से सम्बन्धित, महायानविषयक थे ।** 
सद्घर्मपुण्डरीकसूत्र, अभितार्थमूत्र तथा सेकोद्देशटीका प्रभृति ग्रन्थों में बुद्ध द्वारा गृध्नकूठ पर्वत में द्वितीय 
धर्मचरक्रप्रवर्तेते की परम्परा का उल्लेख मिलता है।” परम श्रद्धालु बौद्ध पडित और परिश्राजक 
युवान-च्वाड भी इस शास्त्रीय परम्परा का उल्लेख करते हुए लिखते है कि 'तथागत ने सझम के 
विकसित स्वरूप की देशना गृध्नकूट शिखर पर की थी । तिब्बती बौद्ध विद्वान्‌ बु-दोन अपने 
'छोय-जुड्भ' में इस किवदन्ती का उल्लेख करते हे । आचार्य मैन्नेयनाथ तथा असज्भ की दृष्टि में 
हीनयान और महायान का अभ्युदय साथ-साथ हुआ था । ई-चिहू ने भी दोनों यानों को समान 
रूप से उत्तम, प्रामाणिक एवं बुद्ध-बचनानुसार माना है।” 





१९ झावनाक्रम (प्रथम), प्रोफेसर ज्यसिप तुची द्वारा सःहतर शुद्धिस्ट टेक्‍स्टस, साग २ सें संपादित । 

९? सद्धमंपुण्डरीकसूल, ढॉ० प० ल० वैद्य द्वारा संपादित, पृष्ठ ३१।॥ 

१९ श्रो किमुर, पूर्वोल्लिखित ग्रन्थ, पृष्ठ ५७ । 

!३ सद्धर्मपुण्डरीकसुत्र, डॉ० नलिनाक्ष वत्त द्वारा संपादित, पुष्ठ ४४-४५; 
सेकोहेशटीका, डॉ० एम. ई. कारेंली हारा संपादित, पुष्ठ ४ ३ 

"४ झुद्धिस्ट रिकाइ्स ऑफ दि बेस्टर्त बल्ड, साम्युर्ू बील हारा अनूदित, पृष्ठ ३७१-३७२ 
(कलकत्ता से प्रकाशित) । 

?* हिस्द्री ऑफ बुद्धिज्म, डॉ० ई० ऑबरमिलर हारा अनूदित, भाग २, पृष्ठ ४६-५२ 

7६ झह्ायान सूत्रालडुपधर, डॉ० सिल्वाँ लेदी द्वारा संपादित, १७७ । 

० छू रिकारई आफ दि युद्धिस्ट रिलोजन एज प्रेक्टिस्ड इन इण्डिया एण्ड मरूय आकिपिलेशगो, 
डॉ० जे० तकाकुसु हारा अनूवित, पृष्ठ १५॥ 


सहायान बौद्धधर्म को उत्पल्ति और विकास पृपथ 


यद्यपि उपय्‌क्त शास्त्रीय परम्परा” महायानी दृष्टिकोण से पर्याप्त बलवती है, तथापि इसे 
ऐतिहासिक दृष्टि से पूर्णरूपेण सत्य मानना निर्ध्रान्त नही है। प्राचीनतम बौद्ध साहित्य, पालि त्रिपिटक 
में इस प्रकार की घटना का कोई आभास नहीं मिलता | बुद्ध के जीवन के इतिहास में महायान के 
लिए आयोजित द्वितीय धर्मंचक्रप्रवतंन की ऐतिहासिक पुष्टि के लिए कोई निरविवाद प्रमाण नही हैं । 
परवर्ती बौद्ध-साहित्य में महायान सूत्रों की प्रामाणिकता पर सन्देह की झलक मिलरती है ।“* ऐसे 
महायान सूत्र जो ई० सन्‌ की पहली या दूसरी शताब्दी मे रचे गये हे वे बुद्ध-प्रोक्त नहीं हो सकते । 
इसी प्रकार बौद्ध तन्‍्त्र, यथा गुह्म समाजतन्त्र, हेवतन्त्र आदि भी बुद्ध-प्रोकत नहीं कहे जा सकते । 
यह सच है कि सूत्र (तिब्बती भाषा में “(म) दो') तथा तन्‍्त्न” (तिब्बतीभाषा मे “्युद') दोनो ही 
श्रेणी के ग्रन्थ अपने को बुद्ध-प्रोक्त कहते हे । इस प्रसग में सुविख्यात महायानी कथन “यत्किचिन्मैत्नैय 
सुभाषितं सर्व तद्बुद्धभाषितम्‌”' ध्यान देने योग्य है। असज्भ हारा मैत्ेय” से 'रहस्यवादी' बौद्ध 
धर्म (गृह्म-धर्म) विषयक उपदेश प्राप्त करने की परम्परा चीनी और तिब्बती बौद्ध-साहित्य में 
सुविदित है ।*? अपने सूत्रों और सिद्धान्तों को प्रामाणिक बनाने की चेष्टा में महायानियों ने उपर्युक्त 
परम्परा की सृष्टि की होगी । शाक्यमुनि बुद्ध नें अपने आध्यात्मिक अनुभव को गुदह्य' एवं व्यक्त 
अथवा 'महायान! और 'हीनयान” नामक दो श्रेणियों मे विभाजित करके दो भिन्न-भिन्न अवसरो पर 
उनका प्रकाशन किया था, यह बात महायान के पक्ष में है और इस पर विश्वास करनेवाले श्री 
आर० किमुर के समान अन्य विद्वान्‌ भी हे । 
आचार्य नागार्जुन और सहायान की उत्पत्ति 

भारत, नेपाल, तिब्बत तथा चीन में विद्यमान कतिपय महायान ग्रन्धों से ज्ञात होता है कि महा- 
यान बौद्धधर्म के अभ्युदय और प्रारम्भिक विकास में आचार्य नागार्जुन की कृतियो का बहुत अधिक प्रभाव 
पडा था। लक्भावतारसूव में घोषणा की गयी है कि तथागत के महापरिनिर्वाण के चार सौ वर्षों के 
पश्चात्‌ आचार्य नागार्जुन द्वारा महायान का प्रकाशन होगा ।४ आयेमज्जुश्रीमूलकल्प नामक वैपुल्य- 
सूत्र में भी यह महत्त्वपूर्ण उल्लेख पाया जाता है। कश्मीरी इतिहासकार कल्हण भी नागार्जुन 
द्वारा बोधिसत्त्वों की सुरक्षा और संवृद्धि का उल्लेख करते हे ।* तिब्बती इतिहासकार गो-लोत्सावा 
जोझनुपल भी अपने 'देबथेर डोन पो'” में नागार्जुन को बुद्ध के परिनिर्वाण के चार सौ वर्षों बाद 
रखते हे । महायान के विकास में नागार्जुन के विशिष्ट और अद्वितीय प्रयत्नों का विशद उल्लेख 
सुम-पा-कनपों तथा तारानाथ के ग्रन्थों में भी देखा जा सकता है।” अधिकाश आधुनिक लेखकों 


(४ उदाहरणा्स, बोधिचर्यावतार, ६!४२-४४ । 

१९ शिक्षासमच्चय, डॉ० प्‌० ल० दंहा द्वारा संपादित, पृष्ठ १२ । 

५ टॉसस बाट्स, ऑन युवान-ज्याहुस ट्रेवेल्स हन इण्डिया, दिल्‍ली से १६६१ में अ्रकाशित, 
भाग १, पृष्ठ ३५५-३५७; जी० एन० रोरिक, दि ब्लू एमल्स, साम १, पृष्ठ रहेई 
तथा पावटिप्पणी । 

* लजुतवतारसूत्र, डॉ० ताल्जियों हारा 2240: कु र८द । 

४९ झड्जुश्रीमूलकल्पसूत्र, पंडित टो० गणपति द्वारा सम्पादित, पृष्ठ ६१६ । 

१३ साजतरंगिणी, ड्ॉ० एम० ए० स्टाइन द्वारा संपावित, १.१६६-१७३ । 

5४४ दि ब्लू एनल्स, साग १, पुष्ठ ३४ ६ 

') मिस्टिक टेल्स ऑफ लासा तारानाथ, बी० एस० वत्त द्वारा अनूदित, पृष्ठ £-१०; इण्डियत 
हिस्टॉरिकल क्वार्टलों १९४४, पृष्ठ €रे-६४ । 


११६ वं० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनन्‍वन-प्रन्थ 


ने नागार्जुन को दूसरी शताब्दी ई० में रखा है और महायान के अभ्युदय से उनका अनन्य सम्बन्ध 
माना है। तिब्बती तथा चीनी परम्पराओं में आचार्य नाग्राजुन के विषय में अत्यधिक गडबड़ 
सूचनायें पायी जाती है । तिब्बती ग्रन्थों मे, महायानी, माध्यमिक विचारक, सातवाहनयुगीन नागाजुन 
और परवर्तीकाल के तान्त्रिक सिद्ध, सरह के शिष्य, ८४ सिद्धों मे १६वे, रसायनशारत्ष के कुशरू 
पंडित नागार्जुन के बीच कोई अन्तर व भिन्नता न समझने की भूल हुई है। इस भ्रामक सूचना को 
और भी शक्तिशाली बनाने की चेष्टा में तिब्बती व चीनी लेखको ने नागार्जन को छ या सात सौ 


वर्षों की दीर्घायु भी प्रदान की है। इसमे सन्देह नहीं कि नागार्जुन नाम के एक से अधिक व्यक्ति 
प्राचीन भारत में हुए हे । 


महायान के मूल श्रोतत 

शाक्यमुनि बुद्ध की शिक्षाओं में अनेक बाते महायान के बीजरूप में सुरक्षित प्रतीत होती है । 
महायान तथाकथित हीनयान के गर्भ से उदित होता है और महायान सूत्रों व शास्त्रों में प्रतिपादित 
सिद्धान्त-निकायों में सुरक्षित सुत्तो की उपज है । पालि त्रिपिटक में यत्त-तत्र उल्लिखित बुद्ध का 
स्वरूप, उनका विलक्षण व अनिर्वेचनीय व्यक्तित्व, उनकी अपरिमित शक्ति, लोकोत्तरता, महाकरुणा, 
बुद्ध! तथा 'धर्म' का तादात्म्य प्रभूति कितनी ही बाते 'महायानी बुद्ध/ की यादे दिलाती हे । एक 
स्थान पर भगवान्‌ कहते हे--यों म पस्सति सो धम्म पस्सति' ।5 दूसरे स्थल पर तथागत कहते 
हँं--में देव नही हूँ, गन्धर्व नहीं हूँ, यक्ष नहीं हूँ, मनुष्य भी नही हूँ। में बुद्ध हूँ ।” यह 
स्मरणीय है कि भगवत्‌ , अहंत, तथागत, सुगत और सम्यक्सम्बुद्ध आदि सज्ञाओ से सबोधित होने- 
वाले बुद्ध स्‍्वय घोषित करते हे कि में मनुष्य नही हूँ'। पालि त्रिपिटक मे भी बुद्ध अलौकिक ही 
नही, अपितु लोकोत्तर भी हे । अन्यत्न बद्ध कहते हे कि ससार में उत्पन्न होकर, ससार मे वृद्धि को 
प्राप्तकर, में संसार से ऊपर उठ चुका हूँ, जिस प्रकार पुण्डरीक ( जल में विकसित होकर भी ) 
जल से लिप्त नहीं होता, उसी प्रकार में ससार से लिप्त नहीं होता ।/<4 एक बार एक व्यवित ने 
दथागत की जाति, स्थिति, गोत्र आदि जानने की इच्छा प्रकट बी थी। उसे उत्तर मिला--न 
में ब्राह्मण हूँ, न राजपुत्र, न व्यापारी, में कुछ” भी नहीं हें, अकिड्चन, गृहत्यागी, अहभावविहीन, 
निलिप्त साधू की भाँति लोक में विचरण करता हैं। मेरे गोत्र आदि विषयक प्रश्न पूछना अनुचित 
है ।५ आनन्द से एक बार बुद्ध ने कहा था---“यदि चाहे तो तथागत कल्पान्त तक जीवित रह सकता 
है ।/० बुद्ध के समकालीन व्यक्ति उनके व्यक्तित्व और कृतित्त्व को 'अव्ब्भुत' (अद्भुत) मानते थे ।* 
सचमुच वे माध्यमिकों के शूत्यता' की नाईं चतुष्कोटिविनिर्युकत एवं प्रपञ्चोपशम थे ।* जब बुद्ध किसी 
विपुल सभा में उपदेश देते थे, लोग समझते थे और कहते थे कौन है यह जो इस प्रकार बोलता 
है ” मनुष्य अथवा देव ? 


४६ संयुत्त निकाय, भाग २, पुष्ठ ३४०-२४प१।॥ 
४ झद्धत्तर निकाय, भाग २, पृष्ठ ४०-४१॥ 
अद्ू तर निकाय, भाग २, पृष्ठ ४१ । 
४ सुत्तनिपात (खुहकनिकाय, भाग १ में), पृष्ठ ३३४-३३४५ । 
२? एफ० एल० बुड़यर्ड, समसेयिग्स ऑफ हे युद्ध, पृष्ठ ३३७ । 
ऐ दोघनिकाय, भाग २, पृष्ठ ८ । 
३९ दीथ निकाय, भाग १, अब्याकटापड्हा', पृष्ठ १४६ से आगे । 
४ दीघलिकाय (अंग्रेजी अनुकाद ) सेक्रेंड बक्स ऑफ थि ईस्ट, भाग ११, पृष्ठ ४८४ । 


सहायान बौद्धधर्म की उत्पत्ति और विकास ११७ 


लेखक की दृष्टि में बौद्ध धर्म के इतिहास के प्रथम पाँच सौ वर्षों में सबसे महत्वपूर्ण विचार- 
विकास बुद्धऔविषयक था । महायान धर्म में भी सर्वाधिक आकर्षक और व्यापक सिद्धान्त बुद्धऔ-विषयक 
ही हैँ । उपर्युक्त विचार जो प्राचीन पालि बाहकृमसय से चुने गये हे, महायान सूत्रों मे वणित लोकोत्त र, 
देवातिदेव, तििकालदर्शी, सर्वज्ष, सर्वेव्यापक, सर्वभूतानुकम्पी, धर्मकाय, परमार्थस्थरूप, देवताओभों और 
मनुष्यों के शास्ता, अनुत्तर सम्यक-सम्बोधि की निर्मल देशना देनेवाले, त्रयस्त्रिशत-लछोकवासी, काछातीत, 
एव प्रत्यात्मवेदनीय तथागत के स्वरूप के सिद्धान्त के विकास के मूल श्रोत थे । बुद्ध के दैवीकरण 
के और भी अकुर पालिबत्रिपिटक में विद्यमान हे ४ 

न केवल बुद्धविषयक विचार, अपितु महायान दशेन--माध्यमिक एवं विज्ञानवाद--की भी लूगभग 
सारी सामग्री निकायो मे सुरक्षित है। नागार्जुन के दाशेनिक सम्भ्रदाय---माध्यमिकनय---का नामकरण बस्तुत 
तथागत के मध्यम-मार्ग (मज्झेन धम्मो, मण्िमापटिपदा) पर आधारित था। शाश्वतवाद और 
उच्छेदवाद का अतिक्रमण करता बूद्ध-दर्शन--प्रतीत्यसमुत्पाद, निर्वाण, नैरात्म्य आदि--के मूल मे 
निहित था। श्सीका नामान्तर माध्यमिकनय अथवा शन्यतादशंन है जो सत्‌-असत्‌, भस्ति-नारित, 
आदि प्रपञण्चपूर्ण मतो का निराकरण करता है। माध्यमिककारिकाओ में प्रतिपादित शृन्यता-दृष्टिकोण 
वस्तुत बुद्ध द्वारा प्रतिपादित अनित्यता एव प्रतीत्यसमुत्पन्नता के सिद्धान्तों का ताकिक निष्कर्ष है। 
सुज्ठञाय (शुन्यम्‌) शब्द का प्रयोग निकायो में अनेक स्थरों में हुआ है। एक स्थान पर भगवान्‌ 
आनन्द से कहते हें--यस्मा च खो आनन्द, सुझुज अत्तेत वा अत्तनियेन वा, तस्मा सुब्जा लोकों 
ति वुच्चति ।”” सत्य तो यह है कि परिव्राजक निग्नोध बुद्ध की प्रज्ञा को शुन्यता-ग्राही' कहा 
करता था ।४ अहुन्तसुत्त मे व्यवहार-सत्य' और परमार्थ-सत्य' का भंद ध्यान देने योग्य है ।* 

महायान के प्रज्ञापारमिता साहित्य में प्रशा की जो महिमा है उसका बीजरूप हमें निकायो 
में मिलता है। पञ्ञाचक्ख' अनुत्तर कहा गया है।** प्रज्ञावानो (पब्जावन्ता ) की सख्या अत्यल्प 
है । निर्वाणगामिनी प्रतिपदा के तीन आवश्यक तोरणो में प्रज्ञा ही अनुत्तर विमुक्ति के निकट 
है । प्रोफेसर आर्थर बेरीडेक कीथ” द्वारा प्रतिपादित यह मत कि महायान के प्रज्ञापारमिता' 
के सिद्धान्त के विकास में यूनानी सोफिया” और एशियाटिक यूनान (बँविट्रया आदि यूनानी बरितथों) 
के ग्सॉसिस' के सिद्धान्त का प्रभाव पडा था, सर्वथा निस्सार एवं निराधार मालूम होता है। उन्होंने 
महायान की जन्मभुमि उत्तरपश्चिमी प्रदेश, गन्धार-कश्मीर आदि को माना है। परन्तु, प्रज्ञापारमभितानय 
अथवा भमहायान का उदय उत्तर-पश्चिम में नहीं, दक्षिणी भारत में हुआ था। इसके अतिरिक्‍त, 





९ प्रोफेसर एख० नकामुरा का दि डिइफिकेशन ऑफ गोतम दि मेन शोर्यक का छेस्व, 
नबी जाइ० सी० एच० आर०, टोक्यो १६४५८ की प्रोसीरकिस़् में प्रकाशित । 


२९ संयुक्तनिकाय, भाग ३, पृष्ठ ५०-५१; सुडझ्ठाए शब्ब के लिये देखिये---दीघनिकाब, 
भाग १, पृष्ठ १७; अड्भू सरनिकाय, भाग १, पृष्ठ २७६, आबि। 


४ दीघनिकाय, साग हे, पृष्ठ ३० । 

₹* संयुक्त लिकाय, भाग १, पुष्ठ १५ तथा आमुद्य पृष्ठ ६ । 
१८ खुहकनिकाय, भाग १, पृष्ठ र२१ृ८ । 

४ अद्भुत्तरनिकाय, भाग १, पृष्ठ ३५ । 

*९ शीधमिकाय, भाग २, पृष्ठ ९५। 

४ बुद्धिस्ट फिलॉसफी इन इण्डिया एण्ड सीखोन, पृष्ठ २१६ । 


पृषेद पं० सुरतिनारायण सणि ज़िपाठो अभिनस्दन-प्रन्थ 


सोफिया' और 'प्रज्ञा' के अथों में मौलिक भेद है । सोफिस्ट विचारको की सोफिया” सूद्म बूद्धि 
(विज़्ड्म) है, परन्तु महायान सूत्रों की प्रज्ञापारमिता' शून्यता, धर्मता, तथता आदि का पर्याय है । 
विजप्तिमात्नतादशेन की जडे भी दृढ़ता के साथ निकायो के पृष्ठो पर अटकी हुई हैं । इस 
तथ्य की ओर पहले भी प्रोफेसर कीथ, प्रोफेसर पुरे, प्रोफेसर विधुशेखर भट्टाचाये एव प्रोफेसर 
गोविन्दचन्द पाण्डे प्रभूति विद्वानों ने हमाराध्यान आकृष्ट किया था ।"' ध्म्मपद की प्रारम्भिक पक्तियाँ 
मानो विज्ञानवाद की घोषणा कर रही हे-- 
“मनोपुब्बजू मां धम्मा मनो सेट्टा मनोमया । 
मनसा चे पुदुटुझेन भासति वा करोति वा। 
ततो “न दुक्खमन्वेति” चर्कक व वहतो पद 
“चित्तसुत्त! मे मन को विश्व का शासक व नियन्ता कहा गया है ॥४ दीघनिकाय में 'मन', चित्त 
एवं 'विज्ञान' एक दूसरे के पर्याय के रूप में प्रयुकत हुए है ।४ यह तथ्य वसुबन्धु की विशतिका की 
प्रारम्भिक पक्तियो का स्मरण दिलाता है। अगुत्तरनिकाय मे एक स्थान पर मानों विज्प्तिमातता 
के सिद्धान्त की व्याख्या कर दी गयी है--प्नस्सरमिद, भिक्‍खवे, चित्त । त च खो आगन्तुकेहि 
उपक्किलंसेहि उपक्किलिट्ठतति ।/* 
महायान के बोधिसत्त्व के आदर्श एवं सिद्धान्त के लिए जातक-कथाये तथा शाक्यमुनि की 
जीवनी पर्याप्त पृष्ठभुभि प्रस्तुत करते हें । महाभिनिष्क्मण, बोधिकाभ और घममंचज्नप्रवर्तेन आदि घट- 
नायें “बहुजनहिताय, बहुजनसुखाय, लोकानुकम्पाय” महाकारुण्य, उपायकोशल्य एवं बोधितचित्ताप्रभाद 
के उत्कृष्ट उदाहरण हूँ ॥४ विस्तृत जातक-साहित्य में पारमिताओं में परिपूर्णता प्राप्त करने के 
महान्‌ प्रयत्नों का विशद वर्णन मिलता है। इस प्रकार हम पालिल्रिपिटक में--प्राचीनबौद्धध में में- 
विकायवाद, शून्यवाद, विज्ञानवाद, प्रज्ञापारमिता, बोधिसत्त्वचर्या आदि महायान के आधारभृत सिद्धान्तो 
के अछुकुर पाते हैं । 
सम्राट्श्रेष्८प अशोक के धार्मिक एव समन्वयात्मक प्रयत्नो के फलस्वरूप बौद्धधर्म में क्नाह्मण- 
धर्म तथा भारतीय जन-विश्वासो एबं सामान्य आचरणो का आत़्मण हुआ होगा । वैष्णब-सम्प्रदाय 
का, विशेषरूप से विष्णु-पूजा, कृष्णभक्ति, अवतारवाद आदि का भहायान के विकास में कुछ प्रभाव 
सम्भाव्य होते हुए भी गवेषणीय है। 
सहासांधिक बौद्ध विचार-धारा का विकास 
बुद्ध के परिनिर्वाण के लगभग एक शताब्दी पश्चात्‌ वेशाली में सम्पन्न हुई द्वितीय बौद्ध- 


# इन लेखको के द्रष्टठ्य प्रन्थ, ज्रसशः प्रि-कंननिकलख॒द्धिज्म, इणष्डियन हिस्टॉरिकर बयारटटर्णो 
१९३६; इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टलों, १६३४; एन्साइक्लोपीडिया ऑफ रिल्‍्रोजन एण्ड 
एथचिक्स में 'महायान' लेख; स्टडीज इस दि ओरिजिन्स ऑफ बुद्धिज्म, पुष्ठ ४६३, ४६८ 
तथा अन्यत्र । 

४ छुहक निकाय, भाग १, पृष्ठ १७ । 


४४ संयुक्त निकाय, भाग १, पृष्ठ २७ । 
४ दोघधनिकाय, भाग १, पृष्ठ २० । 


४ अद्धत्तरनिकाय, भाग १, पृष्ठ १० ॥ 
४० ड्च्टवय सहावरण, पृष्ठ ६-१३ 





सहायान बौद्धधर्म की उत्पत्ति और विकास ११६ 


सगीति में बुद्धशासन और भिक्षु-सघ दो निकायो में विभक्‍त हो गया था। इस घटना की सूचना हमें 

पालि साहित्य, सिंहली साहित्य, चीनी साहित्य तथा तिब्बती साहित्य से प्राप्त होती है ।* इन दो निकायो--- 

(१) स्थविरवाद और (२) महासाधिक---में पहला कट्टर और ऐतिहासिक दृष्टि से यथार्थवादी तथा 

रूढ़िवादी था, परन्तु दूसरा उदार, जनतत्ात्मक और आदर्शवादी था। महासाधिक बौद्ध शाखा का 

जन्म ई० पूर्व चौथी शताब्दी के भ्ध्य में रखा जा सकता है, यही शाखा महायानी विचारों के 
विकास में अग्रणी रही होगी, क्योकि इन्ही महासाधिको की परम्परा से आगे चछूकर लोकोत्त रवादी' 
बौद्ध शाखा का विकास हुआ | लोकोत्तरवादियो का उदयकाल लरलूगभग ई० पृ्व तीसरी शत्ताब्दी 
प्रतीत होता है। लोकोत्तरवादी महासाधिक बौद्धों की एक उप-शाख्रा वेतुल्यको' की थी, इन वेतुल्ल- 
वादी (वैतुत्यक, वैपुल्यक) बौठों को ही वस्तुत महायान का वास्तविक जन्मदाता कह सकते है । 
जैसा कि त्विपिटकाचार्य राहुल साकृत्यायन, डॉ० एन्ड्रो बारो तथा प्रोफेसर गोविन्दचन्द्र पाण्डे महाशय 
ने माना है, इन वेलुल्यको का सम्बन्ध वैपुल्यसूत्रों (महायान सूत्रो) तथा वज्जपर्वतवासीनिकाय 

(व्जयान) से था। 

मध्यरेशीय महासाधिक लोकोत्त रवादियो का एक प्रामाणिक शास्त्र महावस्तु अवदान है। 
हेषे का विषय है कि यह महान्‌ और महत्त्वपूर्ण प्रन्थ मूलरूप में प्रकाशित और आग्ल भाषा मे 
अनूदित किया जा चुका है।”' प्रोफेसर पुसें का यह कथन कि महावस्तु हीनयान और महायान 
के मध्य पुल की तरह है, युक्तियुक्त है। लोकोत्तरवादियो के अनुसार बुद्ध छोकोत्तर थे । न केवरू 
बुद्ध वरन्‌ बोधिसत्व भी लोकोत्तर होते हे। बुद्धों की सभी त्रियाएँ लोकोत्तर होती है; उनकी 
विष्ठा सुगन्धित होती है । इस ग्रन्थ मे बुद्धो और बोधिसत्वो की असीमित संख्या, उनकी पारमाथिक 
सत्ता तथा उनके दैवी और अतिमानुषिक स्वभाव ब व्यवहार पर आस्था प्रकट की गयी है। बुद्ध 
माँ के गर्भ से नही जन्मते, उनका जन्म कोख से होता है, वह जन्म मनोमय होता है, शारीरिक या 
भौतिक नहीं । महाकरुणा से ओतप्रोत हृदय होने के कारण बुद्धो के कार्य लोकानुवर्तत के अनुकूल 
होते हैं | दशभूमिक शीर्षक के अध्याय में बोधिसत्त्वचर्या के सिद्धान्त का प्रारम्भिक रूप भी स्पष्ट 
देखा जा सकता है।” लोकोत्तर सिद्धान्तो का विकास करने मे महासाघिक और उनके उप- 
सिकायों का कितना हाथ था इसका समुचित बिवेचन प्रोफेसर एम० अनेसकी ने अपने एक निबन्ध 
में किया है ।! 

“ बौद्ध निकायों के उद्गम ओर उनके प्रभदों के इतिहास के मूल साक्ष ये है :--चुल्लबग्ग, 
पृष्ठ ४१६ से आगें। महायंस, अध्याय ४-५; दीपवंस, अध्याप ५-६; डब्ल्यु० रॉकहिल, 
राइफ ऑफ बुद्ध, अध्याय ५ से आगे; जे० भसुदा, ओरिजिन एण्ड डॉक्ट्रन्स ऑफ अर्ली 
इण्शियन बुद्धिस्ट स्कूल्स, एशिया मेजर, भाग २ में; बाटसें, युवान-च्बाझ तथा तकाकुसु, 
ई-चिष्न; ब्लु एनल्स, भाग १; आधुनिक प्रन्मों सें विशेष उल्लेखनीय ये हे:--डॉ० 
नलिताक्ष दत्त, अलों सॉनस्टिक बुद्धिज्स, भाग २; डॉ० ए० बारो, रू सेक्सस सुद्धोक्स 
बू पेटीटू बेहिकुल; डॉ० गोविन्दन्त्र पाण्डे, बोझुधर्स के विकास का इतिहास, पृष्ठ 
१८३ से आगे, तथा डॉ० ई० छामोत, हिस्त्वायर दु बृद्धिस्से इण्डोन, भाग १ । 


/ इ० सेनार द्वारा पेरिस से ३ भाणों में संपादित ओर जोन्स हारा अंग्रेजी में अनूदित 
तथा उन्‍्दन से प्रकाशित । 


४ अहावस्तु, ई० सेनार हारा संपादित, भाग १, पृष्ठ १४२-१९३ ॥ 
* देखिये बुद्धिस्ट डसेटिसिज्म' नामक लेख इन्साइकलोपोडिया ऑफ रिलीजन एण्ड एचिक्स में । 


ब्‌२० पं० सुरतिनारायण सणि जिपाठो अभिनन्‍दन-प्रन्थ 


सहायान का प्रकाशन शीपवेत तथा श्रीधान्यकटक में (ई० पूर्व दूसरों शताब्दी) 

ई० सन्‌ की प्रारम्भिक शतियों के अनेक ब्राह्मी अभिलेखो से ज्ञात होता है कि भहासाधिक 
परम्परा का विकास दक्षिणापथ में आन्प्रशासको--सातवाहन तथा इक्ष्वाकु राजवशों के शासनकाल 
में--अपरशल:, पूर्वशैल् तथा चैत्यको द्वारा हुआ था । अमरावती तथा नागार्जुनीकोडा से प्राप्त 
बौद्ध पुरातत्वावशेष इस तथ्य की पुष्टि करते हें ।7 स्मरणीय है कि मज्जुश्रीमूछकल्प इसी प्रदेश 
से प्राप्त हुआ था; यह ग्रन्थ विदिशा को उत्तर-पश्चिम के मध्य में उल्लिखित करता है, जिससे 
इसका आन्ध्रदेश से रचा जाना सकेतित है ।” यह एक महायान बेंपुल्यसूल्न है। इसमें श्रीपवंत- 
महाशैल को बुद्ध-उपासना और चैत्यवादियों का केन्क्र कह्या ग्या है ।” युवान-च्वाड के अनुसार 
महासाधिक भदनन्‍्तों की परम्परा में एक ग्रन्थ ऐसा था जो “विद्याधरपिटक' अथबा 'धारणीपिटक' 
कहलाता था ।४ इस प्रकार का साहित्य महायान सूत्रों के अति निकट है। 

तिब्बती साक्षों से ज्ञात होता है कि शैल-सम्प्रदाय के बौद्धों ने एक प्रज्ञापारमिता-प्रन्थ को 
प्राकृत भाषा में लिपिबद्ध कर लिया था |” वेतुल्यकों ने बोधिसत्त्वों के लिए विशेष अभिप्राय से 
'मेिथुनोधम्मो' का प्राविधान अपने विनय के अन्तर्गत रखा था; यह एक प्रकार का उपायक्‍कौशल्य 
ही मानना पडेगा | इसकी सूचना हमें कथावत्यु से मिलती है । यह ग्रन्थ अभिधम्म-पिटक का भाग 
है और इसके रचयिता अशोक के बौद्ध उपाध्याय स्थविर मोग्गलिपुत्ततिस्स बताये जाते हूँ । इस प्रकार 
हम देखते हे कि महासाधिक परम्परा से प्रस्फुटित लोकोत्तरवाद, अपर-शैल, पूबंशल, चैत्मवादी तथा 
वैतुल्यवादी बौद्ध निकायो हारा ऐसे साहित्य और सिद्धान्तो का विकास हुआ जो महायान बौद्धधर्म 
की आवश्यक तथा निकटतम प्रस्तावना के विषय थे ।* इस्ही परिस्थितियों मे कुछ प्रज्ञापारमिता 
सुत्रो का आविर्भाव हुआ । प्रज्ञापारमता साहित्य का प्रकाशन वस्तुत महायान का प्रकाशन माना 
जाना चाहिये । प्रज्ञापारमिता साहित्य का प्रकाशन ई० पूर्व दुसरी शताब्दी में रखा जा सकता है। 
इस मत के समर्थन में यह कहा जा सकता है प्राचीनतम प्रज्ञापारमिता-प्रन्थ प्राकृत मे निबद्ध रहा 
होगा, इसकी परृष्टि एक ओर तिब्बती परम्परा से होती है जिसके अनुसार शैलशाखाओं ने 
प्रज्ञाअन्थ को प्राकृत में रचा था, दूसरी ओर यह ध्यान देने योग्य है कि लगभग सभी महायान- 
सूत्र सस्कृत भाषा में होते हुए भी प्राकृत भाषा के शब्दों का पर्याप्त प्रयोग करते है; उनकी भाषा 
सस्कृत और प्राकृत भाषाओं का सिश्रण है। प्रोफेसर फ्रेकलिन एडजर्टन ने इसे 'हाइब्रिड ससस्‍्क्ृत' 
कहा है जो युक्त है । प्रोफेसर हाजिम नकामुरा का यह सुझाव कि प्रारम्भ में सभी महायान- 


७ एपोग्राफिया इण्डिका, भाग €, पृष्ठ १३६, १४१, १४६; इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टरीं, 
१६३१; एन्शियन्ट इण्डिया, नं० १६, दिल्‍ली १६६०, पृष्ठ ६८-६६ । 

+ जेम्स बर्जेस, बृद्धिस्ट स्तृप्स ऑफ अमरावती एण्ड जग्गयपेट, पृष्ठ १००; डॉ० नर्नाक्ष वस, 
एंस्पेक्डस ऑफ महायान बुद्धिज्स, पृष्ठ २२। 

४ अंजुओोसूलूकल्प, टीो० गणपति शास्त्रों द्वारा संपादित, भाग १, पृष्ठ १७४ । 

४५ अंजुल्नीमूलकल्प, भाग १ पृष्ठ ८झ ॥ 

५ बुद्धिस्ट रिकॉर्ड्स ऑफ दि बेस्टरे बल्ड, पृष्ठ ३८१ । 

४ बासिल्श्यू, देर बुद्धिस्सस, पृष्ठ २९१; दत्त, ऐस्पेक्टस, पृष्ठ ३६ । 

४ कथावत्यु, पृष्ठ ४२५ । 

४ पं० राहुल सॉहृत्यायत, पुरातस्वनिबन्धावली, हितीय संस्करण, पृष्ठ १०७ । 

६० बुद्धिस्ट हाइम्िड संस्कृत, सैमर एण्ड डिक्शनरी, २ सागों में। 


सहायान बोद्धधर्म को उत्पत्ति और विफास १२१ 


सूत्र प्राकृतभाषा में लिपिबद्ध रहे होगे, वास्तव में बहुत आकर्षक और सत्य से भरा प्रतीत होता है ॥५ 
प्रज्ञापाशमिता साहित्य के साथ आचार्य नागार्जुन का अत्यन्त घनिष्ठ सम्बन्ध है। आचार्य नागार्जुन 
का प्रादुर्भाव ई० पूर्व प्रथम शताब्दी मे हम पहले ही बतला चुके हें और उसके लिए सबलरूू 
साक्षो का उल्लेख भी ऊपर किया जा चुका है। नागार्जुन से पूर्व ही प्रज्ञापारमिता सूत्रो का प्रकाशन 
हो चुका था; क्योकि उन्होंने एक प्रज्ञापारमितासूत्र पर विस्तृत टीका लिखी थी जो महाप्रज्ञापार- 
मिताशास्त्र के नाम से चीनी अनुवाद में अब भी विद्यमान है ।* प्रोफेसर कामोत ने इस महान 
शास्त्र का फ्रासीसी भाषानुवाद भी प्रकाशित कर दिया है ।* उपर्युक्त विवरण से हम निम्नलिखित 
निष्कर्यों पर पहुंचते हे--- 

१. महायान बौद्धधर्म के मूल श्रोत बुद्ध के उपदेशों में और पालिल्नलिपिटक में विद्यमान थे । 

२. महासाथिकों के उप-निकायो द्वारा, विशेषरूप से, लोकोत्त रवादी तथा वैतुल्यक शाखाओं 
द्वारा, महायान को दिशा मे विचार और साहित्य का विकास हुआ । महायान और हीनयान उपाधियों 
का प्रयोग सर्वप्रथम इन्ही बौद्धो ने किया होगा । 

३. महायान की पृष्ठभूमि को विकसित करनेवाले इन बौद्ध-सम्प्रदायो अथवा निकायो 
के क्रीद्ा-क्षेत्र दक्षिण भारत मे, आन्ध्र-प्रदेश मे, विशेषरूप से, श्रीपवेत और धान्यकटक थे । अतः 
महायान की जन्मभ््‌मि दक्षिणापथ में निश्चित होती है। 

४. प्राथमिक महायान सूत्रो--अ्ज्ञापारमितासूत्रो--की रचना प्राकृत भाषा में दक्षिण में 
ई० पूर्व दूसरी शताब्दी में हो चुकी होगी । 

५. आचार्य नागार्जुन का आविर्भाव ई० पूर्व प्रथम शताब्दी मे हुआ। उन्होंने प्रथम 
प्रज्ञापारमितासूत्र मे भाष्य लिखा और महायान की प्रारम्भिक प्रक्रिया को निश्चित दिशा प्रदान की । 

६. महायान बौद्धधर्म का उन्‍्मीलूत ई० पूरे दूसरी शताब्दी तथा ई० पूर्व प्रथम शताब्दी के 
मध्य में दक्षिण भारत हो चुका था। 
आलोचना 

अधिकाश आधुनिक विद्नों ने महायान का ऐतिहासिक उनमीलन प्रथम स्िष्टाब्दी (ई० सन्‌ 
की प्रथम सदी) में माना है, इसी प्रकार महायान के प्राचीनतम सूत्रो--प्रज्ञापारमितासूत्रो--का 
प्रकाशनकाल भी प्रथम शताब्दी ई० पूर्व माना गया है, अत. आचार्य नागार्जुन का समय पहली व दूसरी 
शताब्दी ई० का मध्य माना जाता है। इस प्रकार के मतों के माननेवालो में छा वाली पुसे, 
यामाकामी सोगन, हेनरी करने, मौरिझ विन्टरनित्स, नलिनाक्ष दत्त, चाल्स इलियट, मैक्गबनं, डॉ० 
पाण्डे आदि प्रसिद्ध बिद्वानों के नाम गिनाये जा सकते हें ।४ दूसरी ओर, महायान के अभ्युदय में 


५ श्ुद्देटिन ऑफ दि ओकुरायासा ओरियन्टरू रिसर्च इन्स्टीट्यूट, नं० २, १६५७ । 


९ द्री० नड्जियो, कैटलॉग ऑफ वि चाइलोज ट्रानस्सलेशन ऑफ दि बुद्धिस्ट ल्रिपिटक, 
संख्या ११६६ में उल्लिखित । 


९६ छ ख्रेते द प्रांद बतु द साजेस द मागार्जुन, २ भागों में । 

६ ऋमशः मसहायान' हन्साइकलोपोडिया ऑफ रिलीजन एण्ड एपथिक्स में; सिस्ठटम्स ऑफ 
बुद्धिस्टिक थॉट; मेनुअल आफ इण्डियन बुद्धिज्म; हिल्ट्री ऑफ इण्डिमन लिटरेचर, भाग 
२; एस्पेक्स ऑफ मसहायान अशुठिम्स; हिस्दुडम्स एण्ड दृद्धिज्म, भाग २; हन्ट्रोडक्शन 
टु सहायान बुद्धिज्न तथा बौद्धधर्स के ब्रिकास का इतिहास १ 


१२२ घपं० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनन्‍दन-प्रन्थ 


आर्थर बेरीडेल कीथ सरीखे लेखकों ने बोठ्ेेतर एवं अभारतीय प्रभाव देखा है और उसकी जन्मभूमि 
उत्तर-पश्चिम में--गन्धार--कश्मीर के प्रदेशों में व तिथि कुषाण कनिष्क के समय में निश्चित की है । 

१. आधचायें नागार्जुन के आविर्भाव के विषय मे मज्जुश्रीमूलकल्प, रूड्धावतारसूत्र तथा 
देव-थेर स्डोन-पो में स्पष्ट कहा गया है कि बुद्ध के परिनिर्वाण के चार सौ वर्षों बाद उनका जन्म 
हुआ । प्रसिद्धि है कि नागार्जुन एक दीर्घायु मनीषी और सिद्धियुक्‍त योगी थे । यवान-च्वाझ, ई-चिछ, 
गो-लोत्सावा जोकनु पल, तारानाथ तथा सुम-पा-कनपों आदि राभी प्राचीन और मध्यकालीन बौद्ध- 
विद्या-विशारद एक मत से इस बात की पुष्टि करते हूँ कि आचाये दीर्घायु थे और शातवाहन 
राजा के समय में उनकी मृत्यु हुई यह शातवाहन राजा सम्भवत यज्ञद्नो-गौतमीपुत्र (ई० 
१६६-१६६) था | उक्त वश के राजा और सुविख्यात आचार्य की मँत्री का प्रमाण 'सुहल्लेख' में भी है 
जो आचाये हारा शातवाहन राजा को 'पत्न मित्र को' के रूप में लिखा गया है।” यद्यपि नागार्जुन 
को छ-सात सौ वर्षों की आयू नहीं दी जा सकती जैसा कि तिब्बती साहित्य में पाया जाता 
है , परन्तु ई० पूर्व प्रथम शताब्दी में पैदा होकर दूसरी शताब्दी ई० के उत्तरार्द्ध में मृत्यु को प्राप्त 
होना नागार्जुन जैसे महर्षि के लिए बहुत सभव है। अतएव आचार्य नागार्जुन का जन्म ई० पूर्व 
प्रथम शत्ती और मृत्यु ई० सन्‌ की दूसरी शती मे निश्चित की जा सकती है। 

२. जब नागार्जून का जन्म ई० पूर्व प्रथम शताब्दी मे सिद्ध होता है तो प्रज्ञापारमिता- 
सूत्रों की प्राचीनतम तिथि निश्चय ही नागार्जुन से पूर्व तय हो जाती है। एक प्रज्ञापारमितासूत्र , 
कदाचित्‌ अध्टसाहलस़ल्रिका प्रज्ञापारसितासूत्र का चीनी भाषा में अनुवाद लोकरक्ष ने ई० सन्‌ १४८ 
में ही कर लिया था। परन्तु नागार्जुन ने जिस प्रज्ञापारमितासूत्र पर महाप्रज्ञापारमिताशास्त्र नाम की 
विशाल टीका लिखी थी उसे ई० पूर्व दूसरी शताब्दी मे रखना ही पडेगा। डॉक्टर एम० 
विन्टरनित्स ने यहाँ तक कहा है कि नागार्जुन ने सद्धमंपुण्डरीकसूत्र को उद्धृत्त किया था। अत, यह 
प्रख्यात सूत्र भी अति प्राचीन होना चाहिये । 

३. जहाँ तक महायान के उनन्‍्मीलन-क्षेत्र का प्रश्न है, उसके अभ्युदय का यूनानी धर्मों या 
इसाई धर्म से सम्पर्क का प्रश्न है, प्रोफेसर कीथ, डॉ० सुकुमार दत्त आदि विद्वानों की इस अआऋामक 
धारणा का कि महायात की उत्पत्ति कश्मीर-गन्धार में कनिए्क के नेतृत्व में हुई, मूलोच्छद 
प्राचीन एवं प्रामाणिक साहित्यिक साक्ष्य के एक ही प्रहार से कर देना समीचीन होगा । अष्टसाहखिका 
प्रज्ञापारमितासूत्न भें कहा गया है--शारिपुत्च. षट्पारमिता प्रतिसयुक्‍ता सूत्रान्तास्तथागतस्यात्यदेन 
दक्षिणापथे प्रचरिष्यन्ति दक्षिणापथात्‌ पुनरेव वर्तेन्या प्रचरिष्यन्ति वर्तेन्या पुनरुत्तरापथे प्रचरिष्यन्ति ॥” 


४ झंजुबी मूलकल्प, पृष्ठ ६१६; रूद्भावतारसूछ, पृष्ठ २८६; ब्लु एनल्स, भाग १, पृष्ठ ३४॥। 

९६ बाटसे, युवान-च्वाह्ल, भाग २, पृष्ठ २००-२०५; तकाकुसू, ई० चिष्ट, पृष्ठ ३५, १४८, १६६; ब्स्ठु 
एनल्स, भाग १, पृष्ठ ३४ तभा आगे, मिस्टिक टेल्स, पृष्ठ ६-१०; पग सम जॉन-जऊू फो सूचना 
के लिए वेखिये---इण्डियस हिस्टोरिकल क्यार्टलों, १९४४, पृष्ठ ६३-६४ । ओर भी ब्रष्टब्य 
तारानाथ के छोय-जुड़ः की सूचना के लिये, इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टलों, १६३२-१९ ४३४ ॥ 

९० द्ृह्टवय--तकाकुसु, ई० चिहु, पूर्वल्थलछ; कम्प्रहेन्सिव हिस्दी ऑफ इण्डिया, भाग २, प्रोफेसर 
मसीलकण्ट शास्त्री द्वारा संपादित, पृष्ठ ३७७ । 


९८ कीय, बुढ्धिस्ट फिलॉसफी, पृष्ठ २९६; सुकुमार वत्त, वियुद्ध एण्ड फाइव आपटर सेन्चरील, पृष्ठ 
२४२-२४३ । 


सहायान बौद्धधर्स की उत्पत्ति और विकास परे 


स्पष्ट है कि प्रजश्ञापारमितानय अथवा महायान का अभ्युदय दक्षिण भारत में (आन्ध्रदेश में) हुआ; 
इसका प्रसार पूर्वी भारत (उडीसा, मगध ) में और उत्तरी-पश्चिमी भारत (कश्मीर, गन्धार) में 
कालान्तर में हुआ । 

४. महायान के विकास में नागार्जुन का महत्त्वपूर्ण हाथ था। तिब्बती परम्पराओ में 
प्रशापारमिता के साथ नागार्जुन का अपरिहायं और अनिवार्य सम्बन्ध बताया गया है । इन 
साक्षों में तथा अन्यत् भी श्रीपर्वत को नागार्जन का प्रमुख कार्य-क्षेत्र बताया गया है। डा० पी० 
एस० शास्त्री” तने सुझाव रखा है कि नागार्जुन आन्भ्रदेशीय ब्राह्मण थे और बेदली उनका जन्म- 
स्थान था। यह ऊपर कहा जा चुका है कि आन्ध्रदेशीय शासक सातबाहन राजा उनका उपासक-मित्न 
था। इस प्रसग में प्रोपंसर सिल्बाँ लेबी ने समुचित प्रकाश डाला है।” 

५. तारानाथ के छोय-जुज्भ के अनुसार महायान का उदय प्राची में, उडीसा में महापश्ननन्द 
के समय में हुआ ॥” नाग्रार्जूत के प्रज्मापारमिताशास्त्र के अनुसार भी प्रज्ञापारमिता पर उपदेश 
पूर्व मे, सगध में हुआ, और वहाँ से दक्षिणापष की ओर और दक्षिणापथ से उत्तरापणच की ओर 
उसका प्रसार हुआ ।” इन साक्षों में भी महायान का उदय उत्तर-पश्चिम में न होकर पूर्वी और 
दक्षिणी भारत में ही हुआ इंगित होता है। स्मरणीयथ है कि महायान' पर द्वितीय धर्मचक्रप्रवतंन 
का परम्परागत स्थान गृध्नकूट पर्वत राजगीर के निकट मग्ध में था। परन्तु जहाँ इसके पक्ष मे 
प्रमाणो की कमी है वहाँ श्रीपवंत व धान्यकटक में महायान के जन्म होने के पक्ष में अनेक प्रमाण 
गिलाये गये हैं । 
सहायान बौद्धधर्म को विशेषताएं 

यदि हम प्रज्ञापारमितासूत्र, सद्धमंपुण्डरीक सूत्र, चतु शतक, सी-यू-की अथवा शिक्षासमुच्चय 
का पारायण करें तो हमें महायान बौद्धधर्म की निम्नलिखित प्रमुख विशेषताये अधिगत होगी-- 

(अ) बूुद्धों की विधपुल संख्या, उनकी छोकोत्तर सत्ता और महत्ता । 

(आ) बुद्धों के प्रति श्रद्धा और भक्ति और बुद्ध-मूति की उपासना । 

(इ) बोधिसत््व का आदर्श, प्रत्येक प्राणी के बोधिसत्त्व होने की सामथ्यं, अत बोधिसत्त्बो 
की अगणित सख्या पर आस्था । 

(६) बोधिसत्त्वचर्या के रूप में बोधिचित्त (महाकरुणा), योग, पारमिताओ और भूमियों 
का गूढ एवं विस्तृत प्राविधान | 

(उ) 'पुरदलशून्यता' के साथ-साथ 'धर्मशन्यता' के सिद्धान्त की चर्चा। 


५ अष्टसाहलिका प्रज्ञापारसिता, राजेनल्रलाल सित्र द्वारा संपादित, पृष्ठ २२५ ॥ 

४7 द्रष्टव्य---डॉ० इवान्स-बवेन्ज, टिवेटन योग एण्ड सेक्रेट डॉक्ट्रिन्स, द्वितीय संस्करण, पृष्ठ ३४४- 
३२४६; तथा इन्हीं की टिवेंटन बुक ऑफ दि प्रेट छिबरेशन पृष्ठ १५६-१४५७ । 

5४ इृण्डियन हिस्टोरिकल क्वार्टलों, १६५५, पृष्ठ १६२३-१६६ । 

* जनेल एशियाटिक, १६३६, पृष्ठ ६१-१२१ । 

* छोयजुडू (जेस्जाइते बेस बुद्धिस्मस इन्डीन, अनुजादक शीफनेर) पृष्ठ ५८; वेखिये---हष्डियन 
हिस्टॉरिकरू ब्याद्ंलों, १९६३२, पृष्ठ २४७-२५२ । 

+ लेते ब प्रांव वर्तू व साजेस द मागाजुंन, भाग १, पृष्ठ २४-२५, प्रोफेसर पा*्डें द्वारा अपने बोद्ध- 
धर्म के विकास का इतिहास, पृष्ठ ३३४ में उद्धुत । 


पृ२४ पं० सुरशतियारायण सणि जिपाठी अभिननन्‍दन-प्रन्थ 


(ऊ) बुद्धों और बोधिसत्त्वों के साथ-साथ अनेक देवी-देवताओं की उपासना, यथा प्रज्ञा 
पारमिता, तारा, हारीती, वज्ञपाणि, नाग, यक्ष, गन्धर्व आदि । 

(ए) महायानसूत्रों का पारायण, धारणियो तथा मन्त्रों का प्रार्थना के रूप में प्रयोग । 

(ऐ) सूत्रों, शास्त्रों एवं भाष्यो की रचना सस्क्ृत भाषा में होना। 

(ओ) दार्शनिक चिन्तन एवं दार्शनिक गृत्यियो अथवा दृष्टियो के सुध्म ताकिक विश्लेषण 

पर आवश्यक बल । 

(औ) बीौद्धतर और महायानेतर सिद्धान्तों एबं विचारों के खण्दन के लिए वाद” अथवा 
तकशास्त्र का आश्रय । 

प्रशापारमितासूत्रों में उपर्यकत रूगभग सभी बाते सामान्य रूप से पायी जाती हैं । महायान 
धर्म का समुचित और सर्वांगीण परिचय जानने के लिए हमे सूत्र-रत्न सद्धमंपुण्डरीकसृत्र४ का अध्ययन 
करना पड़ेगा। सर्वास्तिवादी चीनी बौद्ध सत ई-चिडः के आचार्य हई-शी ने इस प्रन्थरत्न का ६० वर्षो 
तक नित्यप्रति पारायण किया था, इस प्रकार उन्होंने इसको बीस सहस्न बार पढा । ई-चिछ 
(ई० ६७१-६८१) के अनुसार जो महायान सूत्रों का अध्ययन करते और बोधिसत्त्वो की उपासना 
करते थे वे महायानी कहलाते थे ।” ईस्वी सन्‌ की दूसरी शताब्दी के बाद महायात बौद्धधर्म का 
विकास और प्रसार तीन गति से हुआ । कालान्तर मे महायान बौद्धधर्म और हिन्दू पौराणिक धर्म 
में परस्पर अनेक तत्व समान रूप से विकसित हुए। इस समन्वय और घनिप्ठ सम्पर्क के घातक 
परिणाम बौद्धधर्म के लिए विनाशकारी सिद्ध हुए । 

श्रद्धा (सद्धां) का स्थान प्राचीन बौद्धधर्म में भी महत्त्वपूर्ण था। महायान में श्रद्धा और 
भक्ति सर्वोपरि हो जाते हे--श्रद्धा हि परम यान । बुद्ध-भक्ति की झलक अश्वघोष के बुद्ध-चरित 
में स्पष्ट दृष्टिगोचर होती है। शान्तिदेव का बोधिचर्यावतार भक्ति-प्रधान महायान कविता का 
सर्वोत्कृष्ट नमूता है। सुखावतीव्य हसूत्रो मे अमिताभ बुद्ध की भक्ति ही प्रमुख विषय है। यूवान- 
च्वाहझु की सी-यू-की' में 3वी शती के भारत में प्रचलित बौद्ध-भक्ति, पूजा-पद्धति और पोषध (उपोसभ ) 
आदि बौद्ध त्योहारों, तथा ई-चिढ के “नान-हाइ-ची-कुई-नाई-०-चुआन” में बौद्ध-उपासना, तीर्चथयात्रा, 
प्रश्रज्यय, उपसम्पदा, सामूहिक स्वाध्याय एवं दार्शनिक तकें-वित्तर्क आदि का विशद चित्नण पाया जाता 
है | मौये-शुज्ध राजवशों के शासनकाल से लेकर सम्राट्‌ हथेबर्घेन के समय तक सम्पूर्ण भारतवर्ष 
में सहुस्रो बौद्धविहार, स्तृप, चैत्य-गृह, बुद्धो और बोधिसत्त्वो की प्रतिमाओ, अनेक विश्वविद्यालयों 
एवं पुस्तकालयो का निर्माण और विकास हुआ जिनके पुरातात्त्विक अवशेष अब भी कारू के निरन्तर 
प्रहार का सामना कर रहे हें। इन सबके मृल में महायान की प्रेरणा थी । 

बोधिसत््व के आदर्श ने पारमभिताओं का विकास न केवल साहित्य में, वरन्‌ व्यवहार और 
दैनिक जीवन' में भी किया | पारमिताओ के अभ्यास से ही महायानी कहलाते थे--यथे सद पारमितासु 
चरःती ते प्रतिपन्न इहो महयाने । पारमिताओं में दान, शीरू ओर क्ञज्ञा तो सर्वोत्कृप्ट थे--दान हि 
बोधिसत्त्वस्थ बोधिरिति । दान और शील से सुसज्जित राजा-महाराजा शीलादित्य', 'धर्मादित्य/ तथा 

४, अनेक संस्करणों में प्रकाशित, आधुनिकतल दरभंगा से १६६१ में; एक सुम्दर आग्लसाषानुवाद, 

प्रोफेसर कर्म द्वारा लन्दस से प्रकाशित । 
४ लकाकुसू, ई-चिहर, पुष्ठ २०४ । 
» तकाकुसु पृष्ठ १४-१५ । 


महायान बोद्धधर्स की उत्पत्ति और विकास प्रश 


'परमसौगत, सुगतइव' आदि उपाधियो से विभूषित होते थे । प्रज्ञापारमिता तो ज्ञान की पराकाष्ठा है-- 
'प्रज्ञापारभिता ज्ञान अद्वयय स तथागत '। महायानी बौद्धाचार्य अश्वघोष सस्कृत के प्रथम नाटककार 
थे, महायान दाशंनिक नागार्जुन सस्कृत में कारिका-शेली के पिता थे; महायानी तत्त्ववेत्ता दिडडनाग 
भारतीय तर्कशास्त्र के जन्मदाता थे, महायान ने न केवरू बौद्ध-सस्कृति का, अपितु भारतीय सस्क्ृति 
का भारत और भारतेतर देशों में शताब्दियो तक नेतृत्व किया । 
सहायान का साहित्यिक और दाशंनिक विकास 

महायान-साहित्य के विकास एवं इतिहास के अध्ययन के क्षेत्र में आधुनिक कारू में राजा 
राजेन्द्रलाल मित्र, पडित हरप्रसाद शास्त्री, प्रोफेसर मैक्समूलर, प्रोफेसर नड्जियो, प्रोफेसर सुजुकी, 
प्रोफेसर लेवी, प्रोफेसर पुसे, प्रोफेसर विन्टरनित्स, महापण्डित साक्ृत्यायन, प्रोफेसर तुची, डॉ० कॉज्ज, 
डॉ० वैद्य तथा डॉ० दत्त प्रभूति बिह्ानों के श्लाघनीय एब पाडित्यपूर्ण कार्यों के हम अत्यन्त ऋणी हे । 

महायान का प्राचीनतम साहित्य प्रज्ञापारमिता साहित्य है जिसकी विशालता, विविधिता एव 
मामिकता की झाँकी डॉ० कॉञड्ज द्वारा सकलित एक ग्रन्ध से प्राप्त होती है। प्रज्ञापारमिता नाम के 
अनेक ग्रन्थ रचे गये थे । इनमे शतसाहलिंका, पञ>/चविशति साहलिका, दशसाहल्निका, अष्टसाहखिका 
सप्तशतिका तथा बज्चजन्छेदिका प्रज्ञापारमिता सुविदित हे । सम्पूर्ण प्रज्ञासाहित्य का मूल मन्त्र और 
केन्द्रबिन्दु 'शुन्यता' समझना चाहिये। 

महायान सूत्रों में नव-धर्म सुविख्यात है | ये नौ महायानसूत्र हैं। छलित-विस्तर, लडद्भावतार, 
अष्टसाहस्रिका, समाधिराज, सद्धमंपुण्डरीक, गण्डव्यूह, दशभूमिक, सुवर्णप्रभास तथा तथागतगुकक- 
सूच । इनमे से तथागतगुह्कसूत्र के अतिरिक्त अन्य सभी प्रकाशित हो चुके हें। अन्य महायान- 
सूत्रों में सुब्ावतीव्यूह, अमितायुर्ध्यानिसूत्र, शूरज़जमसूत्र, करुणापुण्डरीक, अक्षोभ्यव्यूह, बुद्धावतसक, 
कार. डव्यहू, अगुलियमालिय, राष्ट्रपालपरिपुच्छा, तथा मज्जुश्नीमछकल्पसूत्र उल्लेख्य हे । 

आचार्य नागार्जुन के 'सूत्र-समुच्चय' मे ६० महायानसूत्रो से उद्धरण सकलित किये गये है । 
'महाव्युत्पत्ति' में १०५ सूत्रों की तालिका पायी जाती है जिसमे अधिकाश महायान सूत्र हे । आचार्य 
शान्तिदेव के शिक्षा समृच्चय” सें लगभग ११० सूत्रों से उद्धरण संकलित किये गये है, वे सभी महा- 
यान ग्रन्थ के हे । चीनी तिपिटकाचार्य युवान-*वाड ने ७४ बौद्ध-प्रन्थो को चीनी भाषा में अनूदित 
किया था जिनमें अधिकांश महायान सूत्र और शास्त्र थे ४ अनेक भारतीय और मध्य-एशियाई 
बौद्ध विद्वानों ने समय-समय पर प्राचीन काल में महायान-साहित्य को चीनी भाषा में अनूदित किया 
था ।* प्रोफेसर बन्चु नड्जियों द्वारा सग्रहीतः चीनी बौद्ध लिपिटक भी सूची में सूत्रभाग के अन्तर्गत 
५४१ भहायान सूत्रों का उल्लेख है ।“” ८२४ ई० में पल-अत्सेजे! तथा नम्क्‌-स्थ्निझपो ढ्वारा सकलित 
दिन-/कर पुस्तकालय की सूची में ५३६ महायान बौद्ध-ग्रन्थों के नाम सम्मिलित किये जा चुके थे ।१ 
तिब्बती बौद्ध घामिक साहित्य-सग्रहो--तन्ज्युर' तथा कर्ज्युर--मे लगभग पाँच हजार बौद्ध-अन्थ 


४८ पहिक्ु ध्रिय-मिन्ह लक कृत युवान-पज्याडइ दि पिछप्रिम स्कॉलर, वियतनाम से १६६३ 
में प्रकाशित, पृष्ठ ८५-६६ । 

* देखिये--राहुल सांकृत्यायन, बौद्ध संस्कृति, कलकता १९५२ । 

<“? चूर्ब॑ उल्लिखित कंठलॉग । 

£ प्रोफेसर श्यूकी योशिमुरा, दि 'देन-कर भा एस ओल्डेस्ट कंटकॉग ऑफ वि टिबेटन बुद्धिस्ट कंसन, 
क्याटो १९४० । 


१२६ पं० सुरतिनारायण मणि तिपाठी अभिनस्वन-प्रन्य 


सस्कृत से तिब्बती में अक्षरश अनूदित किये हुए अभी भी विद्यमान हैं । अनेक महायान प्रन्थो 
की सस्क्ृत पाण्डुलिपियाँ तिब्बत से त़िपिटकाचार्य राहुल साक्ृत्यायन तथा अकादमीशियन तुची द्वारा 
प्रकाश मे आ चुकी हैँ | नेपारू में विद्यमान महायात बौद्ध-साहित्य का सक्षिप्त परिचय राजा 
राजेन्द्रलाल मित्र, श्री सेसिल बेन्डल तथा पडित हरप्रसाद शास्त्री हारा सकलित विस्तुत तालिकाओ 
(डेस्किप्टिव कैटेलॉग्स) से प्राप्त होता है। मध्य एशिया, चीनी तुकिस्तान तथा गिलूमिट से प्राप्त 
महायान-साहित्य के अवशेषों का पश्चिय प्रोफेसर होनिल, प्रोफेसर लेवी तथा डॉ० दत्त के प्रकाशनो 
से अधिगत होता है । यह एक ऐतिहासिक एवं खेदपूर्ण तथ्य है कि बौद्ध-साहित्य का बहुत बडा भाग 
भारत मे पूर्णरूपेण नष्ट हो गया। महावस्तु' का उल्लेख पहले किया जा चुका है; यह लोकोत्त रवाद 
का विनय-पग्रन्थ है और महायान के उष काल का प्रतिनिधि है। इसी कोटि मे हम अवदानशतक', 
दिव्यावदान' तथा अश्वधोष के बुठचरित' को भी रख सकते हे । ये ग्रन्थ हीनयान और महायान के 
बीच की कडी प्रस्तुत करते हे, इसीलिए दोनो बौद्धधर्मों के अनुयायियो में इनका समादर रहा हैं । 
बोधिचित्तविवरण', बोधिसत्त्व प्रातिमोक्ष', 'बोधिसत्त्व-पिटक' तथा धारणी-पिटक' आदि महत्त्वपूर्ण 
ससस्‍्कृत बौद्ध-प्रन्थो का रचनाकार अनिश्चित है, परन्तु महायान के धामिक विकास में इनका महत्वपूर्ण 
स्थान है। महायान श्रद्धोत्पादशास्त्र' के लेखक अश्वधोष सभवत पॉचवी शताब्दी के व्यक्ति थे। 
इसी काल में महात्‌ कवि शूर अथवा आर्यश्र ने 'जातकमाला' और 'सुभाषित रत्नकरण्डक कथा” की 
रचना की थी। जातकमाऊरा का प्रभाव अजन्ता के भित्तिचित्रों में पाया जाता है, उसकी लोकप्रियता 
का विस्तृत उल्लेख ई-चिडः के 'रिकार्ड' मे भी पाया जाता है। 
महायान वर्शन 

महायान की प्रवृत्ति प्रारम्भ से ही दाशंनिक गुन्थियों के विश्लेषण की ओर थी। प्रज्ञा- 
साहित्य में गूढ एवं सू_्म दाशनिक विचार सन्नमिहित हैं । महायान के प्रथम आचार्य नागार्जन सर्वाधिक 
मेधावी विचारक एवं तत्त्व-चिन्तक थे। 

बौद्ध-ध्र्म-दर्शन के ख्यातिप्राप्त इतिहासकारों एव व्याख्याकारों मे अधिकाश ने महायान के गह्नर 
विवारसागर में साधारणतया दो दाशेनिक पद्धतियो का ही अवलोकन किया है । इन्हें माध्यमिक अथवा 
शून्यवाद और योगाच्रार अथवा विज्ञानवाद कहते हूँ । महायान में लिबिध दाशशंनिक परम्परायें ये हँ--- 

१... नागार्जुन की परम्परा--माध्यमिक दर्शन । 

२- मैत्नेयताथ की परम्परा--विज्ञानबाद दशेन । 

३. दिद्नाग की परम्परा--तकेशास्त्रीय तत्त्वदर्शन । 

इनमें से प्रथम विचार-तरग प्रज्ञापारमिता सूत्रों तथा आचार्य नागार्जुन द्वारा सयुक्तरूपेण 
प्रवाहित हुई थी । द्वितीय तरंग का स्पप्ट एवं सैद्धान्तिक उन्‍्मीलून सन्धिनिर्मोचनसूत्र, लखूावतारसूल 
तथा आचार मैत्रेयनाथ के भ्रन्थों में हुआ । प्राचीन हिन्दू दोशंनिको ने महायान बौद्धदशेन में केवल 
इन्ही दो पद्धतियों का अनुशीलन किया था, इनके अतिरिक्त वैभाषिक और सौत्नान्तिक नयो को 
हीनयान दार्शनिक पद्धतियों के अन्तगंत रखा था। यही व्यवस्था आधुनिक कारू में भी अधिकांश 
लेखको ने अपनायी है, परन्तु यह सदोष है। बौद्धधर्म का गम्भीर एवं समुचित अध्ययन करनेवाले 
इस निष्कर्ष पर पहुँचेंगे कि बौद्धऔ-विचार और तन्त्व-चिन्तत का चरम विकास आचार्य दिकुनाग की 


ढ्र ए कर्प्लीट कंटलॉग ऑफ दि टिवेटन बुद्धिस्ट कैनन, तोहाकु इस्पीरियक पूलियर्सिटो, 
सेस्डइ (जायान) से प्रकाशित । 


सहायान बोद्धधर्स को उत्पत्ति ओर विकास १२७ 


परम्परा में हुआ । दिख्लाग द्वारा प्रवाहित तकंशास्त्रीय तत्त्व-दशंन” की तरशिणी को 'माध्यमिक' 
एवं विज्प्तिमात्” दर्शनो से पृथक समझना सर्वथा समीचीन जान पडता है। दिछनाग न 
केवल बौद्ध-न्यायशास्त्र के जन्मदाता थे, अपितु भारतीय तर्कशास्त्र अथवा प्रमाण-विद्या के भी 
वास्तविक व्यवस्थापक वहीं थे। उन्होने सौत्रान्तिक' अथवा आलोचनात्मक यथार्थवाद' तथा 
(चत्तमात़्ता' (विज्ञप्तिमात्नता) अथवा 'ूर्णाद्वत आदर्शवाद' के बीच समुचित समन्वय और सामअ्जस्य 
स्थापित किया । बौद्ध-दर्शन के विरोधी वितडाबादियो के खण्डन का सामना करते, विशुद्ध बुद्धिबादियों 
को बौद्धिक सन्‍्तोष प्रदान करने तथा बुद्ध-दशंन की वैज्ञानिक प्रामाणिकता एवं पारमारथिक उपयोगिता 
की प्रति'ठा स्थापित करने के लिए उन्होंने न्याय अथवा तर्कशास्त्र का शिलान्यास एव विकास किया । 
अतएव दिछनाग द्वारा विकसित तकंशास्त्रीय तत्त्वदर्शन की यह अट्ठितीय तरग महायान के दाशेनिक 
विकास में ही नही, वरन्‌ बौद्धदर्शन के इतिहास में अपना व्यक्तिगत और विशिष्ट स्थान रखती है। 

उपर्युक्त दाशेनिक पद्धतियों के ऐेतिहासिक विकास-क्रम की रूपरेखा इस प्रकार है-- 
(१) साध्यसिक-नय का विकास-क्रम 

जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है कि आचार्य नागार्जुन एक दीर्घतीवी मनीषी और युग-प्रवर्तक 
विचारक थे । बुद्धाब्द की चौथी शती मे उनका आविर्भाव और खीष्टाब्द की दूसरी शती के उत्तराद्ध 
मे शातवाहन सम्राट की प्रेरणा से उनका देहान्त हुआ |? इस लम्बी आजायु की तरह उनकी 
साहित्यिक कृतियाँ भी पाठकों को चकित कर सकती है । महाप्रज्ञापारभिताशास्त्र, दशभूमिविभाषा- 
शास्त्र, मूलमध्यमकारिका, विग्रहव्यावतंनी, सूत्नसमुन्चय, अकुतोभया, सुहल्लेख, युक्तिषष्टिका तथा 
हादशम्‌खशास्त्र नागार्जुन की असदिग्ध कृतियाँ है। परन्तु उनकी रचनाओ मे उपर्युक्त ग्रन्थो के 
अतिरिक्त शून्यता-सप्ति, व्यवहारसिद्धि, प्रश्ञादण्ड, धर्मसग्रह, चतु सतव, उपायकौशल्यहृदय, महायान- 
विशिका, बोधिचित्तविवरण, प्रतीत्यसमुत्पादहुदय तथा प्रमाणविघटन आदि की भी गणना की जाती 
है । माध्यमिक दर्शन का समुचित ज्ञान प्राप्त करने के लिए मध्यमकशास्त्न अथवा मूलमध्यमककारिका 
तथा विश्रहव्यावर्तती ही पर्याप्त हे । प्राचीन भारत के अबौद्ध-विचारकों और बौद्धदर्शन के आलोचको 
ने नागार्जुन की विचार-तरमगिणी को 'शून्यवाद' नाम दिया है । कतिपय आधुनिक लेखको ने भी 
इसी नाम को अपनाया है। इस नामकरण का कारण 'शून्य' एवं शून्यता' शब्दों का इस दर्शन- 
साहित्य में प्रचुर प्रयोग है, परन्तु इसे शन्यतावाद! कहना अन्तिमूलक है। माध्यमिक साहित्य में 
कही भी इसे शून्यवाद” नहीं कहा गया है। माध्यमिक विचारक अपने को 'शून्यवादी' नही 
कहते हे । माध्यमिकनय किसी प्रकार का वाद' नही है, चिन्तन की एक पद्धति है जो सर्वप्रकार 
के वादों, 'मतो” या 'सिद्धान्तों' को सदोष सिद्ध करके उनका निराकरण करती है ।7 दोषयूक्‍त 
दृष्टि से अज्ञान की उपज होती है और सम्यक्‌ दृष्टि के मार्ग में बाधक होती है, उसका निराकरण 
किये बिना प्रपझ“चोपशम नहीं हो सकता और प्रपठ्चसमतित्रान्त किये बिना प्रत्यात्मबेदनीय परमार्थ- 


# देखिये--युवान-च्वाहझ, भाग २, पृष्ठ २००-२०५; एस० बालेजेर, लाइफ ऑफ नागार्जुन 
क्रॉस टिबेटन एण्ड चाहनोज सोर्सेज' एशिया मेजर, भाग १, पृष्ठ ४२१ से आगे तथा पूर्ण 
उल्लिखत साथ । 

* उदाहरणार्थ शजूराचारयय, ब्रह्मसृत्र साथ्य, २.३१, निर्णयसागर प्रेत संस्करण, पृष्ठ ३५१-४५२ । 


4 डृष्टव्य--द्वादशमुखशाःस्त्र, प्रोफेसर एन० अस्यस्वासी शास्त्रों द्वारा खोनोी से संस्कृत में 
अनूदित, विश्वसारती एनल्स भाग ६ में प्रकाशित । 





१४८ पं० सुरतिनाशयण सणि त्रिपाढो अभिननन्‍वन-प्रन्थ 


सत्य की अनुभूति दुरूभ है । अतएवं प्रप"ञ्चसम्भूत अथवा विकल्पसम्भव सभी दुृप्टियो था दर्शनो का 
खण्डन आध्यात्मिक आवश्यकता है जिसके लिए शूनन्‍्यता-बोध ही एकमात्र उपाय है। इस दर्शनश्रेष्ठ 
माध्यमिक दर्शन को 'शून्यवाद' समझनेवाकों का ध्यान हम 'विग्नहृव्यावर्तती”' के २€वे श्लोक--- 


यदि काचन प्रतिज्ञा स्थान्मे तत ए में भवेहोष, । 
नास्ति च मम प्रतिज्ञा तस्मान्नेवास्ति में दोष ॥॥' 


तथा मध्यमकारिका' के १३वें अध्याय की ८छबी कारिका-- 
शून्यता सर्वदृष्टीना प्रोक्तानि सरण जिने । 
येषा तू शून्यतादृष्टिस्तानसाध्यानू बभासिरे ।।' 

की ओर आक्ृष्ट करना चाहते हें । 

नागार्जुन के बाद दूसरा प्रख्यात माध्यमिक विचारक आययंदेव था; जो नाग्रार्जन का शिष्य 
था ) चतु शतक” मुष्टिप्रकरण तथा अक्षरशतक' आयंदेव के प्रसिद्ध ग्रन्थ हे । माध्यमिक वि्षारों का 
चरम विकास छठी और सातवी शताब्दियो में हुआ | छठी शताब्दी में बुद्धपालित और भावविवेक 
प्रसिद्ध माध्यमिक चिन्तक थे । उनमे परस्पर पद्धतिविषयक मतभेद होने के कारण माध्यमिको के 
दो भेद हो गये थे। ब्‌द्धपालित ने मध्यमक शास्त्र पर टीका लिखकर 'प्रासगिक” शाखा का श्रीगणेश 
किया और भावविवेक ने मध्यमकशास्त्र पर अ्ज्ञाप्रदीप' नामक टीका तथा मध्यमार्थंसंग्रह, करतलरत्न- 
शास्त्र तथा तकं॑ज्वाला नामक ग्रन्थों का सूजन किया और स्वातन्त्रिक' शाखा का उद्घाटन किया । 
७वी शताब्दी के उत्तराद्ध में चन्द्रकीति एक प्रतिभाशाली माध्यमिक दाशनिक थे जिन्होने प्रासगिक 
दृष्टिकोण अपनाया और नागार्जुन की दार्शनिक परम्परा का उत्कृष्ट प्रतिपादन 'प्रसन्नपदा' नाम की 
माध्यमिककारिका की वृत्ति में प्रस्तुत किया | इसके अतिरिक्त चतु शतक चृत्ति, युक्तिषप्टिकावृत्ति, 
शून्यतासप्ततिवृत्ति, प्रदीपउद्योतन, मध्यमकाबतार एवं मध्यमकाबतारभाष्य चन्द्रकीत की महस्वपूर्ण 
रचनाएँ हैँ ) ७वी शताब्दी के मध्य में महायान सत, कवि, बौद्धशास्त्रों एवं सृत्रो के प्रकाड पण्डितत 
एब प्रखरबुद्धि माध्यमिक विचारक शान्तिदेव थे। उन्होने शिक्षासमुच्चय तथा बोधिचर्यावतार मामक 
ग्रन्थ लिखे। इनमे बोधिचर्यावतार का €्वाँ परिच्छेद माध्यमिक दृष्टिकोण से लिखा गया प्रासगिक 
प्रकरण है। अन्य माध्यमिक विचारकों में 'शतशास्त्र' एव प्राण्यम्ल्यशास्त्र”'ं के लेखक सिहरश्मि, 
माध्यमिकसत्यद्यविभज्भ” के ऊेखक ज्ञानगर्भ, प्रज्ञाप्रदीपटीका' के लेखक अवलोकितन्नत तथा 'बोधि- 
चर्यावतारपड्जिका” के रचयिता प्रज्ञाकरमति के नाम उल्लेख्य हे ॥१ 


४ माध्यमिक वर्शन के मूल, आधारभूत व प्रामाणिक ग्रन्थों सें सध्यमकशास्त् (मूलसध्यमककाशिका) 
पुर्से द्वारा सेंटपीटर्सबर्ग से प्रकाशित; विग्रहष्यावर्तती, राहुल सांकृत्यायन हारा संपादित; 
चतुःशतक (उत्तराद्मात्र) विधुशेजर भट्टाचार्य तथा परश्राम वंचद्य हारा अलग-अलग 
तिन्बती से संस्कृत में अनूदित; करतलरत्म एवं सध्यमार्थसंग्रह, एन० अय्यस्वामी शास्त्री 
हारा संपादित; प्रसन्नपवा, पूर्से द्वारा सेंटपीटर्सबर्ग से संपादित तथा शोधिश्र्यावतार 
परशुराम बंद द्वारा संपादित उल्लेंस्य हे । आधुनिक ग्रन्थों में डॉ० स्त्शेबात्स्की कृत बुद्धिस्ट 
कन्सेप्शन ऑफ बुृद्धिल्टिक थॉठ; डॉ० टो० आर० बी० मूतिकृत, सेस्ट्रल फिलॉसफो अऑरफ 
बुद्धिज्म', ढॉो० पाण्डेक्त बौद्धधर्म के विकास का इतिहास! तथा डॉ० कॉड्लकूत 'थुद्धिरट 
भाद इन इण्डिया उल्लेख्य हे । 


& सहायान बोद्धधर्म को उत्पक्ति और विकास १२६ 


(२) विजष्तिषात्रता वर्शन का विकास-क्रम 

तिब्बती तथा चीनी बौद्ध-परम्पराओं मे आचाये असझज्भ को योगाचार अथवा विज्ञानवाद 
का प्रवतेक माना गया है। परन्तु आधुनिक गवेषणाओ“ से ज्ञात होता है कि असड्भ के वास्तविक 
गुरु मेत्रेयनाथ एक ऐतिहासिक व्यक्ति थे, वस्तुत म॑त्रेयनाथ को ही विज्ञानवाद-योगाचार का प्रथम 
आचाये साना जाना चाहिये। उनका समय दूसरी-तीसरी शताब्दियों का सन्धिकारू माना गया है। 
मैन्नेबनाथ ने महायानयूत्रालड्डारकारिका, मध्यान्तविभद्भ, धर्मंधर्मंताविभ रु, महायानोत्त रतन्त्शारत्न तथा 
अभिसमयालड्भारकारिका नामक ग्रन्थों की रचना की थी। योगाचारभूमिशारत्र की मूल कारिकाओं 
की रचना भी सम्भवत, उन्होंने ने ही की, असज्ज ने मैत्रेय के ग्रन्थों पर विद्वत्तापूर्ण भाष्य लिखकर 


योगाचार-दर्शन के सिद्धान्तों का विस्तुत प्रतिपादन किया और अपने उपाध्याय के रथान पर स्वय 
पशस्त्री बन गये । 

आचार्य असद्ञ पेशावर के ब्राह्मण थे। उनका समय चौथी शताब्दी जान पड़ता है। वह 
आचार्य वसुबन्धु के ज्येप्ठ कराता और योगाचार के प्रकाडइ पडित थे। उन्होंने मैत्रेय के शास्त्रों 
में भाष्य लिखन के अतिरिक्त निम्नलिखित ग्रन्थों की रचना की थी--महायानसम्परिग्रह, प्रकरण- 
आर्यवाचा, महायान अभिधर्मसगीति (सम्भवत अभिधमंसमुच्चय) तथा तलिशतिकाया प्रज्ञापारमिताया, 
कारिकासप्तति (वस्नच्छेदिका पर टीका) । 

असज्भ के भाई वसुबन्ध्‌ (४००-४८० ई०) विज्ञानवाद के सर्वेश्रेष्ठ विचारक और महायान 
बौद्धधर्म के एक प्रमुख आचार्य थे । तिब्बती तथा चीनी परम्पराओ मे उन्हें एक सहस्त अ्रन्थो का लेखक' 
कहा गया है जो अक्षरश सत्य न होते हुए भी वसुबन्धु की साहित्यक सृष्टि का बहुमुखी और बहु- 
सख्यक होने का सकेत है। यद्यपि सन्धिनिर्मोचनसूत्र, लकाबतारसूत्ष तथा मैत्रेय-असड्भ के ग्रन्थों द्वारा 
विशष्तिमात्रतादर्शन का पर्याप्त विकास और प्रसार हुआ, परन्तु इसका चरम उत्कर्ष वसुबन्धु के 
समय में ही हुआ । वह वसुबन्धु अभिधर्कोश के लेखक वसुबन्धु से भिन्न थे, इस प्रश्न पर और 
वसुबन्धु की तिथि पर प्रोफेसर फ्राउ वाल्नर के गवेषणापूर्ण निष्कर्ष उचित जान पड़ते हूँ ।८ 

वसुबन्धु ने विज्ञप्तिमात्रतासिद्धिशास्त् की दो पुस्तक विशतिका' तथा 'त्रिशिका” लिखकर 
विज्ञप्तिमात्ता दर्शन का उत्कृष्ट साराश प्रस्तुत किया। उन्होने बादविधि, वादविधान, वादह्ृदय, 
व्याज्यायुक्ति, कर्मसिद्धिप्रकरण, पञुचस्कन्धप्रकरण, तथा अपरिमितायुसूत्नोपदेश नामक अन्य ग्रन्थ लिखे। 
इनके अतिरिवत वज़च्छेदिका, महापरिनिर्वाणसूत्र, सद्धंपुण्डरीकसूत्र, महायानसूत्रालका , प्रतीत्यसमुत्पाद- 
सूत्र तथा मध्यान्तविभड़ पर टीकाये भी लिखी । विज्ञानवाद दर्शन में बाह्य पदार्थों की पारमाथिक 
सत्ता का निषेध और निर्गुण, निराकार, स्वयसिद्ध, स्वयप्रकाश “चिक्तमात्” (विज्ञान, विज्ञप्ति, मन, 
चित्त) की सत्ता प्रतिपादित की गयी है। 

वसुबन्धू के पश्चात्‌ विज्ञप्तिमात्ता दर्शश की परम्परा को आगे बढ़ानेवालों में गुणप्रभ, 
गुणमति, स्थिरमति, धर्मपाल, जयसेन, नन्‍्द, बोधिरूचि, शीलभद्र, शीलेन्द्रबोधि, जिनमित्र तथा हरिभद्र 


« देखिये---प्रोफेसर एथ० उई, स्टडोीज इस इण्डियन फिलॉसफी, साथ १, पृष्ठ ३४६; 
प्रोफेसर जी ० तुचो, ऑन सम एस्पेक्स ऑफ दि टॉकिट्रन्स ऑफ सेल्रेय (नाथ) एण्ड असझू, 
अध्याय १; प्रोफेसर एस० जिन्तनिदूज, हिस्ट्री ऑफ इण्डियम लिटरेचर, भाग २, पृष्ठ ३५४; 


पंडित हरप्रसाद शास्त्री, इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टर्लों, १६२५, पध्ठ ४६५ । 
£ देखिये--सेरी ओरियन्टल रोसा, भाग हे, रीस १९५१ । 


१३० प० सुरतिनारायण सणि व्थियाठी अभिननन्‍वन-प्रन्य 


के नाम प्रमुख रूप से उल्लेखनीय हूँ । धर्मंपाल तथा स्थिरमति ने विशप्तिसात्षता के सैद्धान्तिक 
विवेचन में भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण अपनाये । इनके महत्त्वपूर्ण बिचारों व विज्ञप्तिमात्नतासिद्धिशास्त्र पर 
लिखी गयी अन्य आठ भारतीय टीकाओ में उपलब्ध प्रतिवादों का सग्रह करके युवान-च्याह्ः ने चीनी 
भाषा में अनूदित किया था। 
(३) तर्कशास्त्रीय बोद्ध तत्त्वदर्शश का विकास-क्रस 

आधुनिक काल में इस विषय पर अत्यन्त उत्कृष्ट, प्रामाणिक एव विस्तृत कार्य रूसी अकादमी- 
शियन प्रोफेसर स्त्शेबॉत्स्की तथा भारतीय मनीषी महामति राहुल साक्त्यायन ने किया है। बौद्ध- 
दर्शन में न्यायानुसार तत्त्वचिन्तत की आलोचनात्मक पद्धति के प्रव्तंक आचार्य दिडनाग थे जिनका 
समय पाँचवी शती का उत्तरार्ध और छठी शत्ती का पूर्वाध था। दिड्डनाग ने अभिध्रमंकोश, मर्मप्रदीष, 
प्रजापारमितापिण्डार्थ, आलूम्बनपरीक्षा, त्रिकालपरीक्षा, हेतुचक्रहमरू, न्यायमुख, प्रमाणसमृच्चय एव 
प्रमाणसम्‌ ्चय-वुलि आदि ग्रन्थों की रचना की । वे दर्शन मे विज्ञानवादी और न्याय में सौत्रान्तिक थे । 

बौद्ध-न्याय मे प्रत्यक्ष तथा अनुमान नाम के दो ही प्रमाण सम्यक्‌ ज्ञानप्राप्ति के साधन 
माने गये हें। दिछनाग की दाशशंनिक परम्परा मे स्याय (तकंशास्त्र), सौत्रान्तिकदर्शन एवं 
विज्ञानवाद का सम्मिश्रण पाया जाता है। दिड्लताग के शिष्यों मे शकरस्वामी और ईश्वरसेन के नाम 
प्रसिद्ध हे । शकरस्वामी ने न्यायप्रवेश' नामक ग्रन्थ लिखा । ईशवरसेन के मतो का उत्लेख धर्मकीति 
ने किया है। तर्कणास्त्रीय बौद्धधर्म के इतिहास में उज्ज्वलतम रत्न आचार्य धर्मकीति हैँ । उनका 
समय ७वी शताब्दी का उत्तराध है। निब्बती परम्परा के अनुसार वह तिब्बत के सम्राट्‌ आग-रसन 
गगो के समकालीन थे और प्रसिद्ध मीमासाचार्य कुमारिलभट्ट के भान्‍्जे और आलोचक थे । उन्होंने 
शास्त्रार्थ में कुमारिल को पराजित कर बौद्ध-दर्शन की उत्तुग पताका सम्पूर्ण देश मे फ्हराई। घर्म- 
कीति ने प्रमाणवातिक, प्रमाणविनिश्चय, न्यायबिन्दु, हेतुबिन्दु, वादन्‍्याय, सम्बन्धपरीक्षा ठथा रून्ता- 
नान्तरसिद्धि नामक उत्कृष्ट ग्रन्थ स्याय पर लिखे और बौद्ध न्यायशास्त्र का विकास पराकाष्ठा पर 
पहुँचाया । धर्मकीति के पश्चात्‌ आठवी शत्ताब्दी में आचार्य शान्तरक्षित सर्वाधिक प्रतिभाशाली बौद्ध 
दाशंनिक थे । वे भारतीय दार्शनिक पद्धतियों के असाधारण बिद्वान्‌ और अकाट्य आलोचक थे । 
तत्व-सग्नह उनका महान्‌ अ्र्ध है जो भारतीय दर्शन के इतिहास में कई दृर्टियों से अह्वितीय 
स्थान रखता है। शान्तरक्षित ने तत्त्व-सग्रह के अतिरिक्त वादन्याय-बुत्ति, मध्यमकालकारकारिका 
आदि अन्य ग्रन्थ भी लिखे। बौद्ध धर्म-दर्शन का नेपाल व तिब्बत मे प्रचार करने का श्रेय मुख्य रूप 
से शान्तरक्षित व उनके सहवोगियो--कमछशील तथा पद्मसम्भव को है। कमलशील शान्तरक्षित के 
शिव्य तथा नालल्दा विश्वविद्यालय के प्रोफेसर थे । उन्होने तत्त्व-सग्रह-पण्जिका, माध्यमिकालोक 
तथा तीन छोटे-छोटे ग्रन्थ भावता-क्रम पर लिखें हे । 

तच्व-संग्रह तथा उसकी पज्जिका के लेखकों के बाद बौद्ध-धर्म दर्शन का भारत में छास 
प्रारम्भ हो जाता है। परन्तु बौद्ध न्‍्याय-परम्परा कुछ समय तक बनी रही। इस काल के 
वौद्धविचारको में स्यायबिन्दुटीका, अपोहप्रकरण, परलोकसिद्धि, क्षणभज्भसिद्धि, प्रमाणपरीक्षा तथा 
प्रमाणविनिश्चय टीका के लेखक धर्मोत्तर, ईश्वरभज्गभकारिका, सर्वशसिद्धिकारिका, श्रुतिपरीक्षाकारिका, 
बाह्याबसिद्धकारिका तया अन्यापोहसद्धि के लेखक कल्याणरक्षित के नाम उल्लेख्य हे । 


चैदिक देवता अग्नि 
चन्द्रचूड़ मणि 


अप नः शोशुचदघम र्ने शुशुरध्या रथि । अप न. शोशुचदघम्‌ ।। (ऋ० १.६७.१) 
अग्नि की व्यापकता, उसकी व्यावहारिकता और पवित्रता से प्रेरित होकर मनुष्य ने अपने हृदय में जिस 

धामिक भावना को प्रश्नय दिया था, उसका उल्लेख प्राय समस्त जातियों के आरम्भिक इतिहास में मिलता 
है । प्राचीन यूनानियों के मत से अग्नि पहल पृथ्वी पर न थी । मनुष्य के हित के लिए प्रोमेथियस ((7?70- 
700)0प्रक्ठ) या प्रमन्‍्थ नामक देवता स्वगें से अग्नि को चुरा लाये जब से यूनान मे अग्नि के साथ साथ प्रभन्‍थ 
की भी पूजा होने लगी | प्रसिद्ध यूनानी दाशेनिक हे रेक्लिटस (्रक'80005) के अनुसार सारा जगत्‌ 
ही अग्निमय है । अग्नि में ही विषव का निर्माण हुआ है और अग्नि मे ही उसका समाहार ।' ससार की 
अन्य प्राचीन जाति रोमन, अग्नि की 'वलकन' (>> ४ पका) या 'उल्का' साम से उपासना करती है । लैटिन 
में अग्नि को 'इग्निस! (:> [205) और स्लाव में 'ओरिन' (>> (0९7) कहते है । इसी प्रकार ईरानी या पार- 
सीक 'अतर' नाम से अग्नि की उपासना करते आये हे और उनके प्रसिद्ध ग्रन्थ 'अवेस्ता' में अग्नि के प्रति बहुत-से 
मन्त्र दिये हुए हे । पारसीको के यहाँ अग्नि को साक्षात्‌ ईश्वर का प्रतिरूप मा नते हें और उनके यहाँ दिन-रात 
अभ्नि जलती हुई रखी रहती है । कुटुम्ब का प्रत्येक व्यक्ति भक्तिपूर्वंक अग्तिदेव की उपासना करता है । जब 
पारसीकों ने पहली बार भारत में प्रवेश किया था, उनके एक हाथ मे उनका धाममिक ग्रथ अवेस्ता और दूसरे में 
अग्नि थी । चीनियो के 'शुकिंग' नामक धार्मिक ग्रन्थ मे भी अग्नि की उपासना पर काफी जोर दिया गया है । 
पर ससार की जितनी अग्निपूजक जातियाँ हे उन सबमे आर्य सबसे प्राचीन और बुद्धिमान हे । 

ऐतिहासिक अन्वेषणों से पत्ता चलता है कि ससार की समस्त जातियो ने, यहाँ तक किजो आरय॑ नही हें- 
मगोल, सेमेटिक या हे मेटिक हे, अश्नि की उपासना प्राचीन आरयों से ही सीखी थी। आये ही अग्नि-पूजा के 
प्रथम प्रचारक थे । वेद' इसके प्रमाण है । सम्पूर्ण बैदिक वाइुमय अग्नि-पूजा से भरा पड़ा है ऋग्वेद में 
जितने मन्त या ऋचाये अग्नि-सम्बन्धिनी हे उतनी इन्द्र को छोडकर किसी भी देवता के सम्बन्ध की नहीं । 
ऋग्वेद का प्रथम सूक्‍्त ही आग्नेय सूकक्‍्त” है और उसकी पहली ही ऋचा पगिनि-पूजा से आरम्भ होती है-- 

“४» अग्निमी छे पुरोहित यज्ञस्थ देवमृत्विजं । होतार रत्नधातमम्‌ ।' 


२ फाछचटी+प8 तेलठकछत धा6 एवं +0 58 8ा ०0एण-नएंप्ड #79, #80प स70, 
७6४०6, ४0 98 ६00 68867०8 ० थी] िाग88,. 00 प्रावेढ४६000 एए घिंत8 
8 (0290 706 8 048076 ०० 8प्र४/क्राव086 ऊ्वा०। 8प"०ए86ते &] ॥88 ४ 897रर0ण- 
70800708, पक उप गि० फ््या॥(कर्ाांगर ए00९88 782 वर पड ९्प्र्भन्पैक्का- 
कष्ट, भशियरागढ़ ४०४९४४ (डापडलेंसव०), ॥76 808४8 पछ छापे रछ0867ंगछ 
९0972 ०ण72४5४०घव ६0 #78 30060कांग धगवे एक8878 9फकए .-- सै तिशणए 
ण॑ एग्रा08099,' (%७- ), $ 4, ए॥ 79. जल. म्रा्रवशछादे, 


१३२ पं० सुरतिनारायण मणि त्रिपाठी अभिननन्‍दन-प्रन्थ 


अर्थात्‌ यश के पुरोहित, दीप्तिमान, देवो को बुलानेवाले, ऋत्विक्‌ और रत्नधारी अग्नि की में स्तृत्ति 
करता हूँ । इस मन्त्र के आरभिक प्रणव ( 3“) में अग्ति की भावना का यथोचित प्रतिपादन हुआ है, बयोकि 
३० (ब्यअ+उ+म्‌) मे--अ' से तात्पर्य विराटू, अग्नि और विश्व से ही है, उ' से हिस्प्यगर्भ, बायु, 
तैजस्‌ तथा 'म्‌” से ईश्वर, आदित्य और प्रज्ञा समझना चाहिए ।' किल्चित्‌ इसी तरह की प्रतीकात्मक 
व्याख्या वैदिक देवताओं के सम्बन्ध में योगी अरविन्द ने की है। अरबिन्द ने वैदिक धर्म को रहरय- 
पूर्ण बतलाते हुए सूर्य से प्रज्ञा, अग्नि से 'इच्छा' और सोम से अनुभूति' का अर्थ-निर्देश कर ऐंति- 
हासिक इल्यूसीनियन (7]0प8&॥र00) एवं ऑफिक (()770) रहूस्यो को वैदिक विचारधारा का 
अवशेष बतलाया है ।* 

वैदिक साहित्य में अग्नि की भौतिक कल्पना का भी परिचय जहाँ तहाँ मिलता है। किन्तु 
उसके आधार पर आर्यो को जडोपासक, असभ्य और बर्बर मान लेना पाश्चात्य विद्वानों की मिथ्या 
धारणा है। आर्यो की जडोपासना के भीतर अधिष्ठातृ-रुप से एक एक चेतन अग्नि, वायु आदि 
चेतन्यदेव की दार्शनिक भावना भी छिपी हुई है । पाश्चात्य सभ्यता के आलोक में वैदिक-साहित्य 
का अध्ययन करते हुए पाश्चात्य विद्यान्‌ प्रायः धरा वेज्नानिक तत्त्व को भूल जाते हं। 'शक्‍लू 
यजुर्वेद” के माध्यन्दिन-वाजसनेयी शाखा के आध्यर पर द्रकल्प' मे अग्ति की इस तरह की 
कल्पना मिलती है-- 


5 गफ (50028) 'एफ्शाली३त५॥ प्रृू० ६६-६३ 

१ पुआ& 5 90689 4 एणृ/050 ॥५ शतक 2-९७. 7५ वहरण। ॥6... 00 
९०्ष्घातैद्ाब06 तेतटप्राधद+॥ धाछप 7त्काहयप्र5 ६0 प७ 70 सह रा फ़छण0व 
जाया वीा०परह॥0 ० छधर ) क6 )#णठको: 2)]07्यापात बाते () ज़ा८ 
70) 80९7९8 %श'0 प6 क्िव6 १68॥90, 50 8 #909प७) कछततें 9७३- 
2062087 309] 6वच४० ० ६6 उ26.  काड ढतारठकोएते 40# #त््त-णा8. 700 
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५४७ [6 #शा«९वाहछ8 बाते ४९९७४ त॑ इहला-वाठण्]०त20 छाते +॥० (एफप९ 
६70:2९686 0 ९ 80458, पका 57७१०), ७७६ ह0) 00प90% परत 0/, 
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वेविक देवता अग्नि १३३ 


रुद्रतेज समुद्भूत हिमूर्धान द्विनासिकम्‌ । पप्नेत्र च चतु श्रोत्र त्रिपाद सप्तहस्तकम्‌ ।। 
वाम्यभागे चतुहंस्त सव्यभागे विहस्तकम्‌ । खुबव खुच च शक्ति च अक्षमाला च दक्षिणे ।। 
तोमर व्यजन चैव घृतपात्र तु वामके | बिश्नत सप्तनिहंस्तैद्विमुख सप्तजिद्वकम्‌ ।। 
दक्षिण च॒ चतुजिद्न तिजिह्नमुत्तरे मुखम्‌ । दादशकोटिमूर्त्याब्य द्विपजचाशत्‌ कलायुतम्‌ ॥। 
स्वाहास्वधावषट्कारैराड्ित. मेपबाहनम्‌ । रक्‍तमाल्याम्बस्धर रक्‍्तपशासनस्थितम्‌ ।। 
रौद्र तु वह्लिनामान वलह्तिमावाह्याम्यहम्‌ ।।' ( अग्नेध्येयरूपम्‌' रद्रकल्पे) 


जिसके सम्बन्ध में विद्वात्‌ बाचस्पति ने सप्त जिल्लाआं और नवशक्तियों की गणना की है। अग्नि की 
सप्त जिल्वाओ' में-- (१) कराली, (२) धूमिनी, (३) श्वेता, (४) लोहिता, (५) नीललोहिता, (६) 
सुवर्णा, (७) प्मरागा और नवशक्तियों में (१) पीता, (२) श्वेता, (३) अरणा, (४) क्ृप्णा, (५) 
धूम्रा, (६) तीदणा (७) स्फु्लिडज्िनी, (5) ज्वलिनी, (६) ज्वालिनी ये नाम आते है । ऋग्वेद के त्॒योदश 
सूक्‍त की, जिसका नाम आप्ती' (विशेष प्रीतिकर ) सूक्‍त भी है, बारह ऋचाओ में इन बारह नामो से अश्ति की 
उपासना की गई है--- 

(१) सुसमिद्ध । (२) तनूनपातू । (३) नराशस। (४) इला । (५) बहि। (६) 
देवीद्वार । (3) नक्‍त ओर उषा । (5) देवीद्रय । (६) इला, सरस्वती, मही । (१०) त्वष्टा | 
(११) वनस्पति । (१२) स्वाहा । 
और अग्निहोत्र के समय की विशेष अर्नि के पाँच नाम हलायुध ने इस प्रकार दिये है 


आवसध्याहवनीया दक्षिणार्निस्तथेव | 
अन्वाहायों गाहंपत्य इत्येते पझच्च वह्लय ।॥॥/ 
उपनिषद्‌ के एकेश्वर्वाद (४070000787)) में यद्यपि अग्नि को एक ब्रह्म के अन्तर्गत 


6 


मानकर वायु आदि देवताओं की तरह अपना ककत्तंव्य-मात्र पालन करने का सकेत मिलता है, अथवंण्‌ के 


४ लु० मुण्डकोपनिणयद्‌ ११२४ । 

५ सुससिद्धों न आजयह देवाँ अग्ले हविष्सते | होतः: पावक यदि च।। 
सधुमस्त तनूनपाद्‌ यज्ञ वेबेष्‌ नः कये । अद्या कहृरायुहि बोतये ।॥ 
सराशंसमिह प्रियसस्मिन्‌ यश्ष उपछूृये | मधुजिद्ठं हृविष्कृतम्‌ ।। 
अग्से सुखतमे रथ देवाँ ईडित आवह | असि होता मनसुहिलः ।। 
सस्‍्तृणीत बहिरानुषगधघृतपृष्ड॑ सनीषिण: । यत्रामृतस्य चक्षणम्‌ ।। 
विश्रथन्तामुतावधो हारो देवीरसश्चतः । अद्या नून॑ च यध्टवे ।। 
नक्‍लोधासा सुपेशसास्मिन्‌ यज्ञ उपहछये । इह॒दं नो. बहिरासवे ।। 
ता सुजिद्वाउपल्ये होतारादेव्या कबो । यज्ञ नो. ग्रक्षतासिसस्‌ ।। 


इड़ा श्रस्थती सही तिख्रो वेवीस्संयोसुवः । बहिः सोदन्त्वत्तिध: ।। 
हल त्वष्टारमप्रियं विश्वरूपमुपल्लयें । अस्साकमस्तु केयर: ॥)। 
अब सुजा वनसस्‍्फ्ते देव वेजेम्यों हविः । प्रदाशुरस्तु चेतनम्‌ ।। 


स्वाहा य् कृणोतनेल्द्राथ यज्यनों गहे । तत्र देधां उपछूये !। 
९ लैसिरोय उपनिधद्‌, २८ । 


पृ३ेढ पं० सुरतिनाशयण मणि त्रिपाठी अभिनन्वन-प्रन्थ 


'मुण्डकोपनिषदु” में अर्ति को ब्रहा का मस्तक कहा गया है ।” और कट्ी-कही जंसे "“प्राणास्निहोत्न' 
उपसिषद्‌ मे अभ्नि को ब्रह्म का ही प्रतिरूष मान लिया है | वैदिक देवताओ की इस जटिल धारणा 
ने अनेक दाश्शनिको को आश्चर्य मे डाल रक्खा है और ब्लूमफील्ड (3]0८70॥0)0) की तरह वे सब 
केवल इसी नि०कर्ष तक पहुँच सके हूँ कि अनेकेश्वरबाद (]2)] ५६))०१४४४ ) की सबसे बडी कठिनाई यही है कि 
प्रत्येक देवता को' शासन-भार सौपा जाता है और सभी उस भार को वहन करने में अपने को असमर्थ 
पाते हे । ऐसी अवस्था में ऋग्वेद का एकमात्र एकम्‌ सह्ठिष्रा बहधा बदन्ति' का सिद्धाग्त ही सर्वे 
मान्य हो सकता है ॥!? 
वैदिक वाहुमय में अग्नि की उत्पत्ति के विषय में भी विस्तृत विवरण मिलता है। अग्नि की 
उत्पत्ति आकाश और जल में हुई । 'कठोपनिषद्‌' में अश्नि की दो माताओ का उल्लेख है, अर्थात्‌ 
दो लकड़ियो के सघर्षण से उनकी उत्पत्ति बतरहाई गई है-- 
अस्ण्योनिहितोीं, जातवेदा गर्भ इबं सुभूतो सभिणीणि । 
दिये दि। ईडयो जागृवद्धिहंविष्माद्धमंनुप्येभिरग्लि एतहैँ तत्‌ ॥। 
(कठोपनिपषद्‌ २।४।८) 
अरिने का एक नाम 'तनूनपात्‌' है जिससे पता चलता है कि अग्नि की रवय उत्पत्ति हुई। 
पर अन्यत्न अथवेण का उल्लेख मिलता है। अथर्वेण पहले ऋषि थे जिन्होंने अरणी” से अग्नि उत्पन्न 
की । भूगु से अग्नि को मनुष्यों मे स्थिर किया और मनु ने उन्हें पुरोहित” की सज्ञा दी । “भारतीय 
दर्शन! नामक स्व॒रचित ग्रत्थ मे डॉ० एस० राधाकृष्णन्‌ ने अग्नि के यज्ञ-सम्पादन-विधान की तुलना 
प्राचीन यूनान के देवाह्लानकारी यज्ञ-विधान से की है जिसमें लोक-हिंत के लिए अग्नि देवो को हविर्युबत 
करते थे ।/ ऋग्वेद के ७७वें सूक्‍त में अग्नि की इसी रूप में आराधना भी मिलती है 
कथा दाशेमाग्नये कास्मे देवजुष्टोच्यते भासिने गी । 
यो मत्येंष्वमुत ऋतावा होता यजिष्ठ इत्‌ क्ृणोति देवान्‌ ।॥१॥॥ 
यो अध्वरेष्‌ शन्‍्तम ऋतावा होता तनूनमोभिरा क्ृणुध्वम्‌ । 
अग्निर्थद्वेमे्ताय देवानू सचा बोधाति मनसा यजाति ॥२॥। 
सहि क्रतु समय ससाधुमित्रों न भुतद्भुतस्य रथी. । 
त॒मेधषु प्रथम देवयन्तीविश उपब्रुवते दस्ममारी- ॥३॥। 
(कऋू० १॥७७।१--३ ) 





५ अग्निर्म्धा बक्षुषी सन्द्रसुयों 
दिशः शोलें बारिबवुताश्ल जेदाः । 
बायुः पभ्राणे हवयं विश्वसस्य 
पद्धभां पृथिदी होष सर्वभूतान्तरात्मा ॥।. (मुण्डकोपनिधत्‌ २११४) 
* विश्योपसि वेश्वानरों बिश्वरूप त्थयाधायंते जायमानस्‌ । 
विश्व त्वाहृतयः सर्वा यत्र गब्रह्मामतोइसि ४ (प्राणास्निहीक्षो पलिथद ) 
५ दि रेलिजन आऑँव दि देद, प० १९६ 
४ ऋ० २।१६४।४६ । 
४ डॉ० एस० राधाकृष्णन्‌ : इंडियन फिलांसफी, खंड १, १० १०७ पाद ढि० 


बंबिक देवता अग्नि १३५ 


आर्यों के आरम्भिक औपनिवेशिक विस्तार (('0]07॥820007) के समय इन्ही अग्निदेव की 
स्वीकृति वाऊुछठनीय समझी जाती थी । क्योकि एक स्वरूप से यह यज्ञ में रूहायक होते थे और दूसरे 
से सौ नेत्नो द्वारा जगलो को भस्म कर मनुष्यों के रिवास योग्य जनपद' स्थापित कच्ते थे । शतपथ 
ब्राह्मण' मे प्राचीन विदेध (विदेह) की कुछ सस्मृतियाँ पाई जाती हे जब उस प्रान्त को आर्योंने 
अपना उपनिवेश नहीं माना था। उक्त ग्रन्थ मे आर्यों के पूर्वीय विस्तार-त्रम में तीन प्रधान सीढ्यों 
का स्पष्ट उल्लेख मिलता है | पहले विदेह के राजा माठव केवल सारस्वत प्रदेश के अधिपति समझे जाते 
थे । ब्राह्मण-सम्यता के आदि प्रतिनिधियों में से अग्नि वैश्वानर के नेतृत्व में वे अपने पुरोहित गौतम 
राहुगण के साथ सदानीर (बतंमान गण्डक) के तट तक पहुँचे । इसके पहले ब्राह्मणों ने यह समझकर 
कि सदानीर का पूर्वी भाग अग्नि-द्वाश परिप्कित नहीं हुआ है इस नदी को कभी पार करने का 
विचार तक नहीं किया था। वास्तव में सदानीर का पूर्वी प्रदेश उस समय घने जगलो और उंनी 
नीची भूमियों से भरा हुआ था। माठव' के पूछने पर कि हमारा आवास कहाँ हो ”?' अग्नि ने नदी 
का पूर्वी भाग बसाने का आदेश दिया ।* 
इसी तरह आर्य-सभ्यता की प्रसार-भूमिका में जहाँ कही आर्यो के बसने-बसाने का ज़म 
पाया जाता है, शोभनीय क्षेत्र, मांग और धन के लिए अग्नि की अभ्यत्तंना अनिवायं हो जाती है । 
'सुक्षेत्रिया सुपातुया वसूया च यजामहे । अपन शोशुचदघम्‌ ।।” (ऋ० १॥६७।२ ) 
क्योकि अग्नि धन एवं आवास के मूल तथा उपासक की कामना पूरी करनेवाले हे-- 
रायो बुध्न सद्भमनों वसूना यज्ञस्य केतुम्मन्मसाधनों वे । 
अमृतत्व रक्षमाणास एन देवा अग्नि धारयन्द्रविणोदाम्‌ ॥। 
नू च पुरा व सदन स्यीणा जातस्थ च जायमानस्य चक्षास्‌ । 
सतश्च गोपा भवतश्च भ्रेढेंवा अग्नि धारयन्द्रविणोंदाम्‌ ।। 
द्रवि्णदा द्रविंणसस्तुरस्थ द्रतिणीदा संनररय प्रयरूत्‌ । 
द्रथिणोंदा वीरवतीमियष नो द्रविणोंदा रासते दीघेमायु ॥ (ऋ० १।६६।६-८) 
उपनिषत्काल मे सत्र याशिक अग्नि जला करती थी और सबके यहाँ दैनिक हवन का विधान 
था । दैनिक पञुच महायज्ञ में (१) देव पूजन, (२) पितृ पूजन, (३) अतिथि पूजन, (४) ससार पूजन और 
(५) गृह्मयदेव पूजन होता था । वेदों में अग्निहोन्न की विशाल महिमा का वर्णन हुआ है । और उससे प्रात 
कालीन वाय्‌ का परिष्कार एवं शारीरिक तथा बॉडिक स्वास्थ्य का रूम्बधित होना बतराया गया है ।!१ 
सम्पूर्ण बेद मे जिन सोलह होतियो या ऋत्विको का असड्भ-वश उल्लेख मिलता है उनके नाम ये हे-- 


ऋग्वेद के---(१) होता, (२) मैत्रावरुण, (३) अच्छावाक, (४) ग्राबस्तुत । 
यजुवेद के--(५) प्रत्तिप्रस्थिता, (६) नेष्टा, (७) उचन्नेता। (5) अध्वर्यु । 


.._ (९ शलपथ ब्राह्मण की यह कहानी प्रोफ़ेसर संकडॉनेस के संस्कृत-साहित्य के इतिहास सें भो 
उदृधुत हुई है। 
बे० 'ए० हिस्ट्री आंच ससकृत लिटरेचर' (१६२६), झ० ८, पु० २१४-१५ । 
४ सास साथ गहपतिनों अग्निः प्रातः प्रातः सौसनसस्य दाता ॥१॥ 
प्रातः प्रासगंहपतिनों अग्नि: साथ साथ सौसनसस्य दासा ॥२।। 
(अथ०, कां० १६। अनु० ७। सं० ३१४) 


१३६ पं० सुरतिनारायण सणि लिपाठी अभिननन्‍्वन-प्रन्थ 


सामवेद के-- (६) उद्गाता, (१०) प्रस्तोता, (११) सुब्रह्मण्य, (१२) प्रतिहर्त्ता 
अथर्ववेद के“ (१३) ब्रह्मा, (१४) ब्राह्मणाच्छसी, (१५) पोता, (१६) अग्नीधर । 
बेदो में अग्निहोत्त की महिमा इससे और प्रकट होती है कि सबसे बडे ऋत्विक्‌ अग्नि स्वय हे 
तवाग्नेहोंत् तव पोलमृत्विय तब नेप्ट्र त्वमम्निदृतायत । 
तब प्रशास्त्र त्वमध्वरीयसि ब्रह्म चासि गृहपतिश्च नो दमे ॥।. (ऋ० २।२।१-२) 
और जो छोग अग्निहोत्र करते है, वे सेब ग्ुलोक मे आदित्य और अग्नि के साथ एक ही जगह निवास करते 
हैं ४ अग्नि अमर हें ही, मरणशील मनुष्य भी अग्नि की उपासना से अमर हो जाते हें। इसीसे 
चौदिक कवि को कहना पडा कि अग्निदेव ! आओ, हम परस्पर प्रशसा करे | 
अथा न उभयेषाममुत मर्त्यानाम्‌ । मिथ सन्‍्सतु प्रशस्तथ ॥।' (ऋ० १।२६।६) 
तथा 'हें अग्नि ' तुम ज्योति स्वरूप हो । मनु ने मनुष्यों में तुम्ह स्थापित किया था और यज्ञ के 
लिए उत्पन्न होकर हृव्य-ह्वारा तृप्त हो, तुम्ही कण्व के प्रति प्रकाशित हुए थे । मनुष्य तुम्हें नमस्कार 
करते है (-- 
नि त्वामग्ने मनुर्देधे ज्योतिर्जनाय शण्वते । 
दीदेथ कण्ब'ः ऋतजात उक्षितों य नमस्यन्ति कुृष्टण ।। (ऋ० १॥३६५१६) 
ऋग्वेद के २४वें सृक्‍्त में कवि ने आरम्भ में ही देवा्चन के सम्बन्ध में एक अत्यन्त सुन्दर 
जिज्ञासा प्रकट की है कि देवो में किस श्रेणी के देवता का सुन्दर नाम उच्चारण करूँ जो हमे दीर्घायु 
तथा माता-पिता में अक्षय भक्ति से पुरस्कृत करे । और दूसरे ही मन्त्र में देवों में पहले अप्नि का सुन्दर 
नाम लेकर अपनी उस उदयोन्‍्मुखी जिज्ञासा का उत्तर' ढूंढ निकाला है-- 
कस्य नून कतमस्यामृताना मनामहे चार देवरय नाम । 
को नो मह्या अदितये पुनर्हात्‌ पितर च दृशेय मातर च ॥। 
अग्नेव्वेय प्रथमस्यामृताना मनामहे चार देवस्थ भनाम || 
स नो मह्या अदितये पुनद्ठत्‌ पितर च दुशेय मातर च॥ (ऋ०१।२४॥१-२) 
वैदिक कवि के इसी उत्तर में अग्नि की उपासना का सारा 'रहस्थ' छिपा हुआ है। इसीलिए 
वेदों से ऋग्वेद और सामवेद दोनों अग्ति-गायन से आरम्भ किये गये थे । और यजुर्वेद तथा अथर्ववेद 
के आरम्भ में यद्यपि अग्नि! का नाम न लेकर “इत' एवं एतृशप्त” शब्द प्रयुक्त हुए हें, उनकी अनेक 
ऋचाओ में अग्ति की आराधना मिलती है। ईशावास्योपनिषद्‌ के निम्नलिखित अवत्तरण में भी 
यशस्वी और पुण्यमथ जीवन व्यत्तीत करने के लिए ही इसी अग्नि-उपासना की ओर इज़ित किया 
गया है, जो वैदिक धर्म का एक विशिष्ट अद्भ है-- 
अरने नय सुपथा राये अस्मान्‌ 
विश्वानि देव वयुनानि विहद्वान्‌ । 
युयवोध्यस्मज्जुहराणमेनों 
भूयिष्ठा ते नमउक्ति विधेम ।। (ईशावास्योपनिषद्‌ ११८) 


अथर्ववेद में (१) सदस्य, (२) पत्नी दीक्षिता, (३) शमिता, (४) गृहपति, (५) अद्िरा, 
(६) बेकर्सा और (७) चअमसाध्वर्यु भो ऋत्विक माने गये हे । 
शतपषथ द्राह्मण ११।६१२-५ । 


भारतीय कला का दाह निक आधार 
डॉ० बलराम श्रीवास्तव 


भारतीय कला को दर्शन का व्यापक आधार मिला है। सौन्दर्य-शास्त्र के अनुसार कला की 
उद्भावना सौन्दर्यानभूति की अतिरेकता से होती है। कला के क्षेत्र में यह धारणा काफी हद तक 
सही भी उतरती है, किन्तु भारतीय कहा का आधार केवल सौन्दर्यवाद ही नहीं है, भारतीय 
कलाकारों ने सौन्द्यवाद को उसी सीमा तक मान्यता दी है जिस हद तक भारतीय दर्शन, 
धर्म तथा नैतिकता उसका समर्थन कर सकने में समर्थ हे । कला की दृष्टि से भारत में अनेक ऐसी 
सुन्दर कृतियाँ बनी हेँ जिनके मृल मे ऐन्द्रिक सौन्दर्य की भावना सिद्ध है! सकती है, किन्तु करा 
की इस धारा को ते तो व्यापकत्व मिला और न समर्थन तथा सहानुभूति । इसके विपरीत भारतीय 
कला की उसी धारा को प्रश्नय और सहयोग प्राप्त हुआ जो कि यहाँ के दर्शन और धर्म की मान्यताओं 
के अनुकूल पड़े । आनन्द का स्त्रोत सौन्द्य है, किन्तु भारतीय कला-चिन्तन में आनन्द और सौन्दर्य 
दोनो ही अध्यात्ममूलक हूँ । और द्वूर तक बिचार करे तो यह भी अनुभव होता है कि करूा-रचन। 
का जितना सम्बन्ध आनन्द से है, उतना सौन्दयय से नहीं। सौन्दर्यटीन बस्तु भी कलात्मक हो सकती 
है यदि उसके द्वारा आनन्द का उद्रेक सम्भव हों। यही कारण है कि रूपयोजना की दृष्टि से बनी 
भद्दी प्रतिमा भी भक्‍त के लिए आनन्द का अपार सागर उडेल देती है, यदि वह भक्‍त की धारणा 
के अनुकूल बनी हो। मूर्ति-शास्त्र का आक्ृतिविज्ञान, मुद्राविज्ञान, अलकरणविज्ञान तथा आयुध- 
विज्ञान अपने निश्चित मान्यताओं के आधार पर जो प्रतिमा सुन्दर सिद्ध करते है वही प्रतिमा 
भक्‍त की भी उपास्य हो पाती है। यही कारण है कि धर्मसूत्रो और कर्मकाण्ड मे उस प्रतिमा की 
उपासना का विरोध किया गया है जो आयुधादि से सम्पन्न न हो और भग हो गयी हो । दूटी 
प्रतिमाएँ सम्रहालयो की निधि भले ही हो, किन्तु मन्दिरों में उनके लिए स्थान नही है। यहाँ स्पष्ट है 
कि भक्‍त के सन पर कला की उसी कृति की छाप पड़ती है, वही कला आनन्द का स्रोत हो पाती 
है जो कि आध्यात्मिक सौन्दयं के अनुकूल हो । 

अध्यात्ममूलक आनन्द्रवाद का कला के क्षेत्र मे एक दूसरा भी प्रभाव पडा । वह यहेँ कि जहाँ 
देश और कार के प्रभाव से सौन्द्य का मानदण्ड बदरूता रहता है और बदलता जाएगा, वहाँ 
आनन्द की आध्यात्मिक अनुभूति कभी पुरानी नही पड़ती । विश्वनाथ जी की प्रतिमा देशकाल भेद 
से अनेक रूप धारण कर सकती है, किन्तु आनन्द की अनुभूति भक्त के लिए रूदेव एक सी है। 
यह नित नूतन नहीं है । इन्हीं दो कारणों से भारतीय कलाकारो ने कोरे सौन्दर्य और आनन्दबाद का 
सहारा छोड़ अध्यात्ममूछक दर्शन का छोर पकड़ा और यह उसके लिए अच्छा ही हुआ | यह कहना 
सर्वेथा गलत है कि दर्शन और धर्म के कारण भारतीय कछा का स्वतन्त्र उनन्‍्मेष न हुआ और 
करा दर्शन और धर्म का साधनमात्र बन गयी। भारतीय दर्शन की व्याप्ति अनन्त है। षड़दर्शन 
या इसी प्रकार के अन्य भेदों-प्रभेदो के बाँधों को तोड-फोडकर भारतीय मनीषी की चिन्तन-परम्परा 


१३८ पृं० सुरतिनारायण मणि जिपाठी अभिनन्‍वन-प्रस्य 


अबाध रूप से चलती रही, जिसके कारण जिस प्रकार भारतीय मस्तिष्क को दाशंनिक उद्धावना 
के लिए विशाल क्षेत्र मिकृता गया, उसी प्रकार कलाकार को भी धर्म, अध्यात्म और दर्शन के मनोरम 
बसन में नैसगिक सौन्दर्य की झाँकी देने का सुअबसर मिलता रहा । इसके विपरीत यदि हम पाश्चात्य' 
कला, मुख्यतया ग्रीस और रोम की मूर्तिकला को देखे, जिसे सौन्दर्यंत्राद का आधार तो म्ला, 
किन्तु अध्यात्म का सहारा नहीं मिला है, तो रगेगा कि बह जितनी खरूढिग्रस्त और निष्प्राण है 
उसमे सौन्दर्य की, मुख्यतथा मानवीय सौन्दर्य की, अनन्यतम उद्भावना हुई है, किन्तु उसमे बह सजीबता, 
सप्राणता नहीं है जो भारतीय मूतिकछा में है। गान्धार करा, जो भारत की आचलिक कछा होते 
हुए ग्रीसदेशीय सौन्दर्यवाद से प्रभावित थी, इसी कारण तत्कालीन मथुरा या परवर्ती मध्यदेशीय 
(गृप्तकला ) की तुलना में आध्यात्मिक सौन्दर्य की दृष्टि से हीन सिद्ध होती है। हिन्दू, बौद्ध तथा 
जैन देववाद, जो वस्तुत भारतीय दर्शन का मूर्तरूप ही है, इतना व्यापक ओर सम्पन्न है कि भारतीय 
कलाकार आज तक उस व्याप्ति को पहुंच ही नहीं पाया है। अतणव यही सिद्ध होता है कि धर्म 
और दर्शन के प्रभाव से भारतीय कला को बहुत ही व्यापक क्षेत्र मिला है। 
ब्रह्मवैवर्तपुराण में देवप्रतिमा को साक्षात्‌ देवता उस रूप में माना गया है जैसे यज्ञ को 
पुरुष (यज्ञों दे पुरुष )। वहाँ यह भी कहा गया है कि मूति धर्म की पत्नी है। मूतलि के बिना 
विश्व के कण-कण में व्याप्त रहने वाला पूर्ण ब्रह्म निराधार हो जाएगा। विण्णुप्रमत्तिरपुराण 
के अनुसार दर्शन और धर्म ने कछा को आवश्यकता से विवश हें।कर सहचरी बनाया । धारणा हे 
कि कलियुग मे देवता के दर्णन का यही मात्र माध्यम है। कृत, तेता और दापर यग में छोग देवता 
का साक्षात्‌ दर्शन करते थे-- 
विशेषण कलछौ काले क्ंव्य देवतागृहम्‌ । 
कृतवेत्तादापरेपु. नर पण्यन्ति देवताम्‌ ॥ 
--विण्णुधर्मोत्तिरपुराण, काड ३, अध्याय १, श्लोक ५ | 


मौलिक उपादानों से बनी प्रतिमा या चित्र में देवत्वन का आरोप भावनापूर्वंक ही रुम्भव है। 
मूर्ति-प्रतिष्य के समय चलनेवाले कर्मकाण्ड और विधि-विधातो से मूर्ति के प्रति ऐसी आस्था 
मनोवेज्ञानिक रीति से जगायी जाती है या भक्‍क्ति-भावना के सहज उद्रेक से जग भी जाती है। 
“दिव्यावदान' में इस सम्बन्ध में एक मनोरम कथा है| बुछध के शिप्य एक बार मथुरा आये । 
वहाँ यक्ष-पूजा का बाहुलल्‍य था। मार नामक यक्ष ने उपशुप्त को विवश किया कि वे यक्ष की पूजा 
करे, किन्तु यह उपगुप्त के अनुकूल न था। वे केवल बुद्ध के प्रति आस्था रखते थे। अतएव 
छलपूर्बक मार यक्ष ने बुद्ध का स्वरूप धारण कर लिया। इस पर उपगुप्त नतमस्तक हुए । किन्तु 
मार ने तुरन्त उपगुप्त से कहा कि जब में बुद्ध नही, यक्ष हैँ, तो तुम क्‍यों नतभमस्तक होते हो ? तो 
उपगुप्त ने कहा कि जिस प्रकार मूतिपूजक पूजा करते समय उस मिट्टी की पूजा नहीं करते 
जिसकी प्रतिमा बनी है, बल्कि उस देवता या शक्ति की पूजा करते हे जिसकी कि प्रतिमा है। उसी 
प्रकार में तुम्हारी पूजा नहीं करत; क्योकि तुम बुद्ध के रूप के माध्यम मात्र हो . 
मृण्मगेणु प्रतिकृतितिष्यमाणा यथा जन. । 
मृतसज्नामनाहत्य नमत्यमरसज्ञया ॥। 


१ आर, एन. सजर्जो : 'सोशरू फंक्शन ओव आरटं', पृष्ठ ४ में जद्छल । 


भारतोय करा का दार्शनिक आधार पृ३६ 


तथाह त्वामिहोद्वीष्प लोकनाथवपूर्धरम्‌ । 
मारसज्ञामनाहत्य. नत सुगतसज्ञया ॥।* 


उपगुप्त के इस कथन से यह साफ प्रकट है कि मूति के पीछे जो मूल दर्शन था वह बहिरग 
न होकर अन्तरंग था। भक्‍त के मत में मूि या प्रतिमा भगवान्‌ की एक अबरथा है जो आगे 
चलकर साधना के बल पर अमूते, सरूप या परम रूप धारण कर लता है। वेदान्त-दर्शन की 
व्यावहारिक दृष्टि में मूति को महत्व मिला है। मूर्तिसाधना में सिद्ध हो जाने के बाद ही 
ईएवर के प्रति पारमार्थिक दृष्टि की उपलब्धि होती है। शाकत्र और बवद्जयान (बौद्धतत्न) की धारणा 
के अनुसार साधना के अनेक क्रम हे जो स्थूल से सूक्ष्म की ओर ले जाते हे । साधनमाला में स्थविर 
अनुपमरक्षितरचित तारा के साक्षात्कार की एक साधना वर्णित है जिसके कुछ स्तर ये होगे-- 
पहले साधक चन्द्रमा का ध्यान करे, फिर केमल का, इसके बाद असख्य बुद्ध और बोधिसत्वो का, 
फिर सुगत, प्रत्येक श्रावक, जिन बोधिसत्व सुतो का, विरत्न का, इसके बाद मैत्री, मुदिता, दया 
और' उपेक्षा नामक चारों ब्रह्माओं का फिर आयंतारा और उसके बाद ध्यानी बुद्ध अमोघसिद्धि का 
ओर फिर अन्त में देवी तारा का ॥* 

विकास-क्रम की दृष्टि से यदि विचार किया जाय तो सिद्ध होगा कि दर्शन ने भारतीय कला 
को प्रागैतिहासिक युग से ही प्रभावित किया है। 

दर्शन का आधार भौतिक जीवन की अनुभूतियाँ हे । अतएब प्रार्गतिहारिक युग में प्रकृति के 
प्रति मानव का जो दृष्टिकोण रहा उसका प्रभाव उस समय की करा पर पडा। पहले मनुष्य 
ने सोचा कि बह प्रकृति को जीत लेगा । किन्तु अपनी सीमाओं के कारण जब वह ऐरा न कर सका, 
उसने किसी असीम की कल्पना की । किल्तु असीम दृश्य नहीं था, अतएब दृश्य-जगत्‌ के प्राकृतिक 
अभिधान ही उसके आस्था के आधार बने । वर्षा, जल, अग्नि, वायु आदि की उपासना करके उसने 
प्राकृतिक शक्ति से ज्रञाण पाने और उनका उपभोग कर जीवन को सुखी करने की चेष्टा की । अब प्रश्न 
होता हैँ कि उस असीम को वह क्‍या रूप दे । भारतीय ताम्रयुग की कुछ ऐसी ताम्न-मूत्तियाँ मिलती हे 
जो मानवाकृति की सरलतम अभिव्यक्ति कही जा सकती हूँ | इसमें देह के प्रमुख अवयव, सिर, धड, 
हाथ और पैर समवाय रूप में एक पत्तर पर काट दिये गये हे । गगा की घाटी में ऐसी कई मूत्तियाँ 
मिली हे, जिनमें से एक भारत-कला-भवन मे सुरक्षित है। हडप्पा और मोहेजोदड़ो की मुहरो तथा 
अन्य चिंत्रो की अनुकृतियों से भी यही पता चलता है। प्रारम्भ से ही मनुष्य ने देवता की शरीर- 
कल्पना करते समय मनुष्य-शरीर का ही ध्यान रखा। दूसरे शब्दों मे हम कह सकते है कि जभी से मनुष्य 
ने दार्शनिको के इस महान्‌ तथ्य को समझ लिया कि ईश्वर और जीव के मूल में एक ही मरत्ता है। 
बाद को पललवित होनेबाले सभी दर्शनो ने (चारबाक, जैन को छोडकर) यही माना है कि परमात्मा 
अव्यक्स है और जगत्‌ उसकी छाया है। परमात्मा कर्ता होते हुए भी अपनी कृति (जीव) से भिन्न 
नही है । अद्वेतवादियो ने जीव और ब्रह्म के बीच के आवरण को माया कहा है। माया का नाश 
ज्ञान या कर्म से होता है। माया का नाश जीव और ब्रह्म की बिभिन्नता का नाश है। कबीर ने 
इस तथ्य को अत्यन्त सीधे ढंग से समझाया है--- 


९ विध्याबधात (नालरून्वा) पृष्ठ २२८ ॥। 
* शाधनमाला, साधना €८ । 


ब्‌ृड० पं० सुरतिनारायण मणि ज्िपाठी अभिनन्‍्दन-प्रन्भ 


जल से कुभ है कुभ में जल है बाहर भीतर पानी । 
फुटा कुभ जल जलरूहि समाना, यह तत कह्यों गयानी ॥।' 

इस महातथ्य का ज्ञान ग्रीस देश के कलकाकारों को भी हुआ, किन्तु उनको सत्य का एकागी 
साक्षात्कार हुआ | भारतीय कलाकार जहाँ यह जानते थे कि ईश्वर मनुष्य की त्तरह ही रूपधारी 
है, वहाँ यह भी जान गये कि परमात्मा के शरीर और मनप्य के शरीर में असीम और रुसीम का 
अन्तर है। अतणएव देवता की शरीर-कल्पना में उसने परमात्मा की असीम शवितयां की उद्भादना 
देने के लिए देवता के अनेक मुख, अनेक हाथ, अनेक पेर और नेद्बादि की कल्पना की । पूरी 
सम्भावना इसकी है कि भारतीय कलाकार के मन में वेदिक दाशेनिको की धारणा सहस्नणीर्षा पुस्ष 
सहस्लाक्ष सहलपात्‌' (ऋग्वेद १०-६०-१) घर की गयी हो। । किन्तु ग्रीस देश के मूत्तिकार सम्भवत 
इस रहस्य से अवगत नहीं थे, अत उन्होने मानव की सुन्दरतम रूप-कल्पना को ही देवन्य माना । 
उनके पास भारतीय कलाकारों का मूर्तिविधानीय कौशर नही था। 

बैदिक ऋषियो का दार्शनिक चिन्तन भारतीय कला के अभिप्रायो और प्रतीकों (:)६ 7.0/.7: ) 
को अधिकतम मात्रा में प्रभावित किये हुए हे । यह भी कहा जा सकता है कि भारतीय कला और 
प्रतीकों का आधार वैदिक दर्शन ही है । वेदोखिलो धर्ममूलम्‌' का सत्य और क्षेत्रों मे चाहे कुछ 
भी हो, किन्तु भारतीय कला के क्षेत्र मे सर्वथा सत्य है । सच यहें लगता है कि ऐसे पुराणों 
ने वैदिक दार्शनिक तथ्यों का कथात्मक उपब्रहण किया, उसी प्रकार भारतीय कलाकारों ने भी वैदिक 
चिन्तनप्रसूत मान्यताओं का प्रतीकात्मक उपबृहण किया । बैदिक ही नहीं, बँदिकोत्तर दर्शनो के साथ 
भी भारतीय कलहाकार का एसा ही तादात्म्य बना रहा। इस प्रकार भारतीय मस्तिष्क का जो कुछ 
चिल्तत-सतत साररूप में था, वही कला के क्षेत्र में दृश्यग्त हुआ । वैदिको की सुष्टि-विद्या या 
हिरण्यगर्भ-विद्या का मर्म भारतीय कलाकारों ने समझ लिया था और उन्होंने अमूर्त भावनाओ और 
दार्शनिक तथ्यो को जो रूप दिया तथा बाना पहनाया वह इतना सटीक बैठा कि दर्शन के दुरूहतम 
तथ्य भी कला के माध्यम से मुखर हो पडे। 

प्रजापति या स्वयभू ने सृष्टि की रचना की । उन्होने सृप्टि की जब इच्छा की, सर्व- 
प्रथम अपने शरीर से जर उत्पन्न किया और फिर विविध प्राणी और वनस्पति की उत्पत्ति के लिए 
अपने शक्ति-रूपी बीज को जल में डाल दिया--अपएवब ससर्जादो तासु बीजमवसूजत' (मनु० 
१०७ ) । यह अपूस ही सृष्टि का मूल उपादान है, अतएवं सूष्टि-विद्या और दर्शन को मूतं रूप देते 
समय भारतीय कलाकारों ने इसी जरू को अपना प्रतीक माना । जल का स्वरूप सूक्ष्म है, अत्तएव 
सृष्टिमूलक जल की कलात्मक अभिव्यक्ति के छिए जलहीय जीवो और वनस्पतियों को जल्‍लू का क्रति- 
निधि मानकर सुूष्टि के दुर्गेग रहस्थ को सुगम बनाया गया। मकर, कमलऊलारल, शख, मप्यय आदि 
कला के प्रसिद्ध और बहुमान्य प्रतीक सिद्ध हुए । हिरण्यगर्भ भारतीय सृूद्टि-दिल्लया का मे और भार- 
तीय दोशेनिक चिन्तन की अलौकिक देन है। साख्यदर्शन का मूलाधार भी बहुत कुछ अजछो से 
हिरण्यगर्भ विद्या से प्रभावित है । हिरण्यगर्भ की कलात्मक व्यजना बडी ही सरल रीति से 'पह्ममूल' 
के द्वारा सम्पन्न हुई। जिस प्रकार हिरण्यपिण्ड या अण्ड में सम्पूर्ण जीव और वनस्पति जगत्‌ की 
नहीं, अपितु सप्तद्वीपा मेदिनी सन्निहित है, उसी प्रकार पह्ममूल में भी सम्पूर्ण सृष्टि का मूरूतत्व 
वर्तेमान है। भारतीय प्रतीक विद्या का 'पहामूल' की कल्पना एक अनुपम देन है। सुष्टि की इच्छा 
होते ही प्रजापति से पद्म उत्पन्न होता है। यह पद्च सहखदल है और उसकी आभा स्वर्णवर्ण की है। 


भसारतोय करू का दाशंभिक आधार १४१ 


कमल सूब्टि का प्रथम उत्पादन है। अतएवं यह ब्रद्म आदि देवताओं का आधार है। विप्णु की 


नाभि से निकला कमल महाभारत में 'सनातनकमल' के नाम से अभिहित हुआ है। 


(/ 0 
॥ अल 





पद्म! को सृजन के प्रतीकत्व के लिए सार्वभौम स्वीकृति मिली । हिन्दू मूत्तिविधान के अनुसार 
'पच्च' प्रायः सभी देवताओं का आसन बनाया गया। बौद्धों की दाशंनिक परम्परा मे भी पद्म को 
यही मान्यता मिली । बुद्ध जब कभी बेठे दिखाये जाते है, उन्हें एक या दो कमल-दलो की पक्तियों 
पर स्थित किया जाता है । “ललित-विस्तर' के अनुसार बोधिसत्व की उत्पत्ति के पूर्व माता के गर्भ 
से एक कमल उदुभूत हुआ (६४-११) | श्रावस्ती का चमत्कार (जिसका सर्वोत्तम मूत्तिकाल सारनाथ 
में हुआ) दर्शाते हुए कमल का सूजनत्व प्रमाणित किया गया है । महाभिनिष्क्रमण के पूर्व सिद्धार्थ 
ने सात स्वप्न देखे थे जिनमें दूसरा स्वप्न कमल था।” यह कमल सम्बोधि का पूर्वाभास प्रस्तुत 
करता है। इस स्वप्न में बुद्ध ने नाभि से कमरूू निकलता हुआ देखा था। नेपाली अनुश्नति के 
अनुसार आदि बूद्ध की उत्पत्ति कमल से हुई है।* 

अपस्‌ जो सुजन का मूल तत्व है, दो स्वरूप धारण करता हैं--एक अग्नि और दूसरा सोम | 
(अग्निसोमात्मक जगत) | अश्नि का स्वरूप घोर है और सीम का उदात्त या शीतल । दोनो ही 


जे 


सुजनमूलक हे । एक शक्ति है, दूसरा शक््तिमान, एक पुरुष है दूसरा प्रकृति, एक रुद्र है दूसरा 





४ ज़िसर : सिस्‌ ऐंड सिम्बस्स इन एंश्येंट इण्डिया, पृष्ठ २ । 
+ गोदडेन जरूं, पृष्ठ ५६-५७ । 


१४२ पं० सुरतिनारायण पतणि त्रिपाठी अभिनन्दन-प्रत्थ 


रुद्राणी । एक लिंग है दूसरा योनि । इस दार्शनिक तथ्य की कलात्मक व्यजना प्रार्गतिहासिक युग से 
आज तक चली आ रही है जैसे पुरुष (अग्नि) की लिंग रूप में और प्रकृति (योनि) की योनि रूप 
में । कालान्तर में रुद्र और रुद्राणी को जब मानवाकृति दी गयी, पुरुष और रल्ली रूप में शकर- 
पार्वती, राम-प्तीता, राधाकृष्ण आदि की प्रतिमाएँ डसी दाश्शनिक आधार पर बनने लगी। इन दोनो 
में भेद नहीं है। ललिता सहखनाम' के अनुसार दोनो में उसी प्रकार एकत्व है जैसे चन्द्रमा और 
चन्द्रिका मे । (चअन्द्रस्य चन्द्रिकेबय शिवस्थ सहजा शिवा, पृष्ठ ६५) । दोनों ही की अद्वैत सच्ता 
प्रदर्शित करने के लिए कलाकारों ने अद्धंनारीश्वर की प्रतिमा का निर्माण किया ! 





रुचि और उपासना के भेद से कोई पुरुष-शक्ति की उपासना करता है, कोई पुरुष और रुक्षी 
शक्तियों की, और कोई केवल स्त्री-शक्ति की । स्त्री-शक्ति की अपेक्षा सातृुशक्ति कहना अधिक 
समीनीन होगा | मातृशक्षित की कल्पना भी प्रार्गतिहासिक है | अदिति के रूप में हडप्पा-सस्कृति में 
प्रतिमाएँ बनती थी । मातु-कल्पना मे परोक्ष रूप में आदि और सृजनमूलक सरुत्ता की ही पूजा की 
जाती है। शाक्त-दर्शन मे, बचत्लयानीय आौद्धदर्शन मे मातृशक्ति की महत्ता पुरुष-सत्ता से कही अधिक 
है । इन दर्शनों मे मातृशक्ति ही जगन्नियता और अधिष्ठाती तथा ब्रद्यास्वरूपा है। दुर्गासप्तशती 
में देवी को स्वाहा, स्वधा, तथा वषटकार कहा गया है ( त्वं स्वाहा त्व स्वधा त्व हि. वषदकार स्वरा- 
त्मिका'। १-४७) । यह देवी ही सृष्टि, पालूल और सहार करती हे । 

अमृतखूपा प्रागेतिहासिक और वैंदिक अदिति ही सांख्यदर्शन का महत्‌ या बुद्धि तथा बौद्ध- 


भारतीय कला का वार्शलिक आधार १४३ 


तन्‍्त्रो की प्रज्ञापारमिता का आधार प्रतीत होती है। यही बुद्धिस्वरूपा सरस्वती भी हैं । मूत्तिशास्त्र 
की दृष्टि से सरस्वती और प्रज्ञापारमिता में समभ्भवत इसी कारण साम्य है। 


यही परमशक्ति अनेक शक्तियों में प्रश्फूटित होकर सृष्टि का पालन और सहार करती रहती 
है । शाक्‍्तो में इन्ही शक्तियों के आधार पर दशमहाविद्याओ की परिकल्पना की गयी, जिसका 
नरिणामस मू्तिविधान पर भी पडा । शाक्तों की देवी और उपदेवी सम्बन्धी कल्पना बजयानियों 
और गुहासमाजियों को भी ग्राह्म हुई, क्योंकि उनकी मान्यताएँ बहुदेववाद के अनुरूप थी । “अदब्य- 
वज्सझ॒प्रह! के अनुसार शून्यवादी मानते हे कि आदि में यद्यपि शून्य ही है जो स्वरूपहीन है, विन्‍्तु 
शून्यता के विस्फोट होने पर उससे रूप, आकृति तथा विविध देवी-देवता उत्पन्न होते हे । 





साख्यदर्शन का त्विगुणवाद, जिसके बैषम्य और सक्षोभ से ही सृप्टि की उत्पत्ति होती है, 
करा में बहुत प्रचलित हुआ । विमूत्ति प्रतिमा का निर्माण इसी आधार पर हुआ। बौढ़ों को भी 
यही त्रिगुणवाद ग्राह्म हुआ । उनके देवबाद में मैत्रेय, सामसंगीति, मजुश्नी, मजुकुमार, हयग्रीब, हलाहल, 
ध्यज/ग्रकेपूर आदि मूर्तियों की परिकल्पना का मूल भारतीय दशेन का त्रिगुणवाद ही है। 

किन्तु जब इस त्रिगुणात्मक सत्ता को पृथक्‌-पृथक्‌ रूप से दिखाना अभीष्ट हुआ बडे ही 
सहज रीति से तीनों गुणों को पृथक्‌-पृथक्‌ नाम और रूप दाशंनिकों तथा कलाकारों द्वारा दिया गया। 

यह मूल भावना थी कि मूल शक्ति एक ही है और वही शक्ति समय-समय पर नासा रूप और 
नाम धारग करती है 


एकात्मा च त्िधा भूत्वा संगोहयति य. प्रजा । --(वायु० पु० ६६-११६) 


भारत के प्रायोन विद्वविद्यालय और स्न्री-शिक्षा 
चन्द्रबली त्रिपाठी 


समाज का सुनियोजित सघटन सभ्यता का प्रधान विषय है । वैदिक जीवन में वर्णों के कतेव्य-भेद 
स्थापित हो जाने से शिक्षा के प्रक्रम में भी कतिपय विभेद किये गये और कदाचित्‌ इसीलिए यद्यपि शूद्र 
विद्या के अधिकारी माने गये, उनके लिए वेदाध्ययन और ब्रह्मचर्य आश्रम आवश्यक कतंव्य नही हुआ 
और द्विजाति मात्र तक सीमित रहा, जैसा कि मनुस्मृति तथा अन्य स्मृतियां से प्रकट है। शिक्षा में 
यद्यपि दूसरे विषयों का स्थान था, पर वेदध्ययन उसका मुख्य और अनिता्य अग था जिसमे ब्ह्मचर्य- 
पालन पर अत्यधिक आग्रह था । इसीलिए इस शिक्षा को भब्रद्दाचरय प्रणाली भी कहते हैँ ओर यह 
शिक्षा ज्यादा करके गुरुकुलों में ही दी जाती थी जिससे इसे गुरुकुल प्रणाली” वी भी सज्ञा दी जाती है। 
प्राचीन कार में ऋषियों के बडे-बडे आश्रम बनो में, परन्तु गाँवों अथवा नगरों से बहुत दूर 
नही, होते थे जो न केवल तपस्‌ और आध्यात्मिक चिन्तन के केन्द्र होते, वरन्‌ विश्वविद्यालयों के 
समान विविध बिद्याओ की शिक्षा देते थे। इन गुरुकुलों में गुझ अथवा आचाय॑ बहुधा गृहाश्रमी 
होते थे और ब्रह्मचारी उनके परिवार वर्ग का सदस्य-सा होकर गुर और गुरुपरनी के प्रति निष्ठा- 
वान रहता था। इस परिवार में नष्ठिक ब्रह्मच्य का पालन करते हुए जहाँ उसे रूच्चा मानव बनने 
का अवसर मिलता गुरु और गुरुपत्नी से माता पिता के स्नेह और शुभाकाक्षा की सुधाधार प्राप्त 
होती रहती । किसी-किसी आश्रम में अनेक आचार्य और उपाध्याय होते थे और कोई इतने बडे 
होते कि उनके विद्याथियो की सख्या दस हजार तक पहुँच जाती थी और उनके प्रधान अधिप्ठाता 
को कुरूपति' कहते थे। महंषि कण्व जिनके आश्रम में शकुन्तकछा की उत्पत्ति और शिक्षा हुई ऐसे 
ही एक प्रख्यात कुलपति थे। महषि कश्यप उन्ही के समकालीन थे जिनके आश्रम मे भारत वश के 
प्रव्तेक दौष्पति भरत का सवर्धन हुआ था जो जागे चलकर भारत के प्रसिद्ध सम्राट हुए । 
रामायण काल में महर्षि विश्वामित्र, बसिष्ठ, वाल्मीकि और अगस्त्य इत्यादि के लोकविश्वुत 
नाम मिलते हें जिनके गुरुकुलों में विविध विद्याएँ पढायी जाती थी | महाभारत काल के कुछ आश्रम 
और भहषि वेदव्यास, भरद्वाज, शौनक इत्यादि के प्रसिद्ध गुरुकुल थे। शौनक एक अत्यन्त विख्यात 
कुलपति थे जिनका आश्रम नैमिषारण्य के निमिष क्षेत्र में ऋषियों के आवास के लिए अत्यन्त प्रसिद्ध 
था। यहाँ पर कुलपति शौनक ने, जो असाधारण दी्घंजीवी महात्मा थे, एक बारह वर्षों तक समाप्त 
होनेवाला यज्ञ किया जिसमे उमस्रश्नवा ने ऋषियों को 'महाभारत' की कथा सुनायी थी । हरद्वार में 
महूषि भरद्वाज का गृरुकुल था जहाँ बेदी की शिक्षा के साथ क्षात्त-विद्या, जिसमे धनुर्वेद की प्रधानता 
थी, विशेष रूप से बतलायी जाती थी। महषि भरद्वाज से धनुर्वेद मे आचायंत्व प्राप्त कर ऋषि 
अग्निवेश ने यह विद्या इसी गुरुकुल में द्रोणाचार्य तथा द्वपद को पढ़ायी थी। अबती (वर्तमान उज्जैन ) 
में ऋषि सादीपनि का गुरुकुछ भी विख्यात था जहाँ अकिचन सुदामा के साथ श्रीकृष्ण ने वेदों की 
शिक्षा प्राप्त की । ऋषियों के आश्रमों मे, जहाँ एक ओर अनेक क्रषि अरह्माचिन्तन करते और योग्य 
शिष्यो को “बरह्या-विद्या' बतलाते थे जिससे आरण्यकों और उपनिषदों का निर्माण हुआ, दूसरे अनेक 
ऋषि अनेक शास्त्रों के प्रणयन एवं शोध के अमूल्य कार्य करते थे । इसी परम्परा के अनुसार व्यास 


॥2॥22]2९॥] ॥22८॥७ 





ब्‌० भारत के प्राडोस विश्वविद्ञालय ओर स्त्री-शिक्षा प्ड५ 


नें अपने आश्रम में चारो वेदा का सम्पादन करके वेशपायन, जैमिनि, सुमतु और पैर इत्यादि प्रधान 
शिष्यो को वेद-प्रचार का कार्य-भार दिया था! 

महाभारत काल में वनों के गुरुकुलों के अतिरिक्त हस्तिनापुर ज॑से बडे नगरो में भी बड़े 
विद्यापीठों का होना पाया जाता है। कौरव-पाडबो की शिक्षा आरम्भ में हस्तिनापुर में ही आचार्य 
कृप के विद्यालय मे हुई थी और यही पर भीप्म के अनुरोध पर द्राणाचायं ने उन बालकों को क्षात्र 
विद्या की विशेष शिक्षा के लिए एक बहुत बडी पाठशारका स्थापित की जिसने अपनी ख्याति के कारण 
दूर-दूर के नवयुवकों को आकर्षित किया । 

इस विद्यापीठ की एक विशेषता यह देख पड़ती हे कि द्रोणाचायं मे अपने शिप्यों की परीक्षा 
स्‍्वय लेन के उपरान्त उसका सार्वजनिक रूप से एक महान्‌ प्रदर्शन भी किया जिसके प्रेक्षण मे सपभ्रात 
पुरुषों वे! साथ महिलाओं से भी पूरी अभिरुचि दिखायी। 


प्राचोन विश्वविद्यालय * तक्षशिला, नालदा और विक्रमशिला 


जान पडता है कि महाभारत-काल में तक्षशिला के महान्‌ विश्वविद्यालय की जड जम चुकी 
थी जैसा कि महाभारत में उसके आचार्यों में प्रमुख धौम्य का पता चलता है जिनके शिष्य उपमन्यु, 
आरुणि और वेद की ग्रुभकति के उदाहरण आज भी दिये जाते हं । 

रावलपिडी से लगभग बीस मील पश्चिम तक्षशिला रेलवे स्टेशन के समीप उस विश्वविद्यालय 
के खटहर आज भी उसकी म्‌क गाथा सुना रहे हें । सभवत तक्षशिक्ला की स्थापना भरत ने की थी 
जिसके पुत्र तक्ष उसके शासक थे और उन्हीं के नाम पर उसका यह नाम पडा । रघुवशियों का विद्या- 
प्रेम बहुत बढा-चढा था जिसके प्रमाण में रघ्‌ का इतना ही कहना पर्याप्त है कि लोगो में इस 
प्रवाद का नया अवतार न सुनायी पडे कि गुरु-दक्षिणा की याचना रघ्‌ से करके एक भग्समनोरथ 
वेद-पारगत-स्तातक किसी दूसरे के पास चला गया / यही पर आगे चलकर जनमेजय का नागयज्ञ 
सम्पन्न हुआ जिसमें बेशपायन ने प्रथम बार सामूहिक रूप से महाभारत की कथा सुनायी थी । 

तक्षशिला विश्वविद्यालय की ख्याति ईसवी पूर्व सातवी शताब्दि में भारतब्यापी हो चुकी थी 
ओर उसमे देश के विभिन्न भागो से विविध विद्याएँ सीखने के लिए विद्यार्थी आते थे, यहां 
तक कि कतिपय विषयों में विशेष योग्यता के लिए वह काशी, उज्जयिनी और मिथिला जैसे प्रसिद्ध 
विद्या-केन्द्री से भी विद्याथियों को आकर्षित करता था । भगवान्‌ बुद्ध (ई० पृ० ६ठी शती) के 
समकालीन कोशल के राजकुमार प्रसेनजित ने तक्षशिल्ता में शिक्षा पायी और यही पर ससार के सर्वश्रेष्ठ 
व्याकरण-रचयिता पाणिनि ने शिक्षा प्राप्त की और सभवत यही “अधष्टाध्यायी' की रचना भी की । 
अर्थशास्त्र के रचयिता चाणक्य इसी विश्वविद्यालय के स्नातक थे और यही पर बिम्बिसार का दासी- 
पुत्र जीवक आयुर्वेद और सर्जरी में पारगत हुआ। 

यूनानी रखो से पता लगता है कि अलेक्जेंडर के भारत-आक्रमण के समय (३२७ ई० पू०) 
तक्षशिक्ता एक महान्‌ विद्या-केन्द्र था, विशेषत समस्त भारतीय दर्शनो का। विद्या के शत्रु बबेर 
हूणो के लगातार आक्रमणो ने तक्षशिला को ध्वस्त कर डाला जिससे ईसवी पाँचबवी शताब्दि में जब 
प्रसिद्ध चीनी यात्वी फाहियान ने उसे देखा, तो उसे वहाँ विद्या-विषयक कोई महत्त्व की बात्त नहीं 
मिली । बर्बर हूणो के द्वारा उसका ज्ञान-दीप बुझ चुका था। 


! रघुबंश भ-र्ड । 


ब्डद्‌ पं० सुरतिनाराथण सणि लिपाठो अभिनन्दन-प्रन्थ 


तक्षशिक्रा की भारी क्षति की कुछ पूर्ति पॉचबी शताब्दी में पाटलिपुत्न के दक्षिण लगभग 
चालीस मील की दूरी पर नालन्दा मे एक विश्वविद्यालय की स्थापना से हो गयी । बुद्ध के प्रधान 
शिष्य सारिपुत्त के जन्म तथा निधन का स्थान होने से यह स्थान बौद्ध ससार में आकर्षण का हेतु 
था ही विद्या का केन्द्र हो जाने से बौद्ध-धर्म और साहित्य के अनुष्ठान तथा परिशीलन का शीघ्र 
केन्द्रबन्दु भी बन गया। गुप्तसम्राट्‌ यद्यपि सनातन धर्मावलबी एवं बैंदिक धर्म और साहित्य के 
पुनरुद्धारक थे, फिर भी उन्होने बडी सहिष्णुता तथा उदारता के साथ इस विश्वविद्यालय के विकास, 
सवधंन और सरक्षण में पूरी शक्ति लूगा दी। 

भारतीय पुरातत्व के उत्खनन से पता लगा है कि उसके केन्द्रीय विद्यालय में सात-आठ 
विशाल हाल थे, एवं छोटे-छोटे तीन सौ व्याख्यान-कक्ष थे। भवनों पर कई अट्टालिकाएँ थी जो 
आकाश को चूमती थी जिनकी प्रशसा में कवि का कथन है कि 'उनके शिखर बादलों को छूते थे और 
ऐसे मनोहर थे मानों ब्रह्मा ने उन्हें अपने हाथो से बनाया हो ।' बौद्ध विहार अलग ही थे जिनमें 
बौद्ध भिक्षु ओर भिक्षुणियाँ अध्ययनशीकू थी। सातवी शती मे जब इत्सिग ने नालन्दा को देखा 
इन विहारों की सख्या सात सौ तक पहुँच गयी थी । भारत के विभिन्न भागों एवं विदेशों से साधारण 
जिज्ञासु ही नहीं धुरधर विद्वान्‌ भी नालन्दा में आकर अपनी शकाए मिठाते और अपने ज्ञान का कोश 
बढ़ाते थे। चीनी यात्री फाहियान, युवान्‌ च्वाकहु और इत्सिग के सिवाय चीन के कई अन्य यात्री 
एवं कोरिया, तिब्बत इत्यादि से बहुत-से जिज्ञासुओं ने आकर नालन्दा की ज्ञान-गगा में स्नान किया। 

विश्वविद्यालय का पुस्तकालय बहुत विशाल था जो तीन बडे भवनों में, जिन्हें 'रत्नसागर', 
“रत्नोदधि” और “रत्न-रजक' कहते थे, सजाया गया था। जिस कक्ष म॑ यह पुस्तकालय अवस्थित थे 
उसका पूरा नाम धर्म-गर्भ! था। तक्षशिला की तरह नालन्दा का मूलोच्छेद करनेवाले भी विदेशी 
आक्रमणकारी' ही थे। बारहवी शती के अन्तिम दिनों में धर्मान्ध बख्तियार ख्लजी ने बौद्ध 
बिहारो के साथ ही विश्वविद्यालय को भी तलवार के बल पर नष्ट कर दिया, भिक्षुओं को मौत 
के घाट उतार दिया और अमूल्य पुस्तकालय को अग्नि में भस्मसात्‌ कर दिया । पुस्तकों कई दिनो तक 
धुआँ और अग्नि के रूप में आँसू बहाती रही | इस धर्मान्ध बरबरता के कारण कितनी कछलाएँ और 
विद्याएँ अतीत के गर्भ में विछीन हो गयी । 

नालन्दा की ख्याति जब अपनी चरम सीमा पर पहुँच रही थी तब आठवी शताददी में बगाल मे 
राजा धमंपाल ने विहारों की स्थापना के साथ ही विक्रशिला नामक विश्वविद्यालय की नीव 
डाली । चार सौ वर्ष तक वह फलता-फूलता रहा । किन्तु १२०३ ई० में उसी बच्तियार खलजी ने 
विश्वविधालय, उसके विशाल पुस्तकालयों और बौद्ध विहारो को एक साथ ही जलाकर राख कर 
दिया और सैकडो भिक्षुओ के रक्‍त से' अपनी धर्मान्धता को तुप्त किया । नालन्दा के महत्व से मिलता-जुलता 
काठियाबाड़ का बल्‍ऊभी विश्वविद्यालय था जिसमे देश के कोने-कोने से विद्यार्थी प्रविष्ट होते थे। पाँचबवी 
शती के मध्य से बारहवी शताब्दी तक यह शिक्षा का महान्‌ केन्द्र बना रहा । ७७७ ई० मे अरबो के 
आक्रमण के कारण एक बार उसकी नीव हि भी गयी: किन्तु इस धवके को सहन कर कई सो 


* थस्याम्युधरावलेहि शिखर श्रेणी विहारावली । 
सालेबोध्य विराजिनी विरखिता धाज़ा मनोशा भवि ।। 
ए० एस० अख्तेकर : एजुकेशन इस एंश्येंट इडिया । 


आरत के प्राचीन विश्वविद्यालय ओर स्थ्री-शिक्षा १४७ 


वर्ष तक उसका अस्तित्व बना रहा । परन्तु इसके बाद जब से भारत में मुसलमान शासन की प्रधानता 
हुई, लगभग एक सहस्न वर्ष तक बडे विश्वविद्यालय के अनुरूप किसी सस्‍्था का निर्माण नही हुआ । 


औपनिषदिक काल मे मिथिला भारत-विख्यात विद्या-केन्द्र थी जिसकी स्पर्धा काशी का विशाल 
विद्या-केन्द्र करता था जो बुह॒दारण्यक उपनिषद्‌ में वर्णित दुप्त बालाक॑ के प्रति काशिराज अजातशत्तु 
की इस उक्ति से ज्ञात होता है कि जिसे देखो वही जनक जनक कहता उनके पास दौडा चला 
जाता है | इसी तरह पचाल में भी विद्या और ब्रह्मच्य की कम धूम नहीं थी | बस्तुत उस समय 
विद्या का प्रसार देशव्यापी था और जान पडता है कि कुछ जनपदों में एक भी व्यक्ति अशिक्षित 
नहीं था जिससे केक्यनरेश अश्वपति ने बडे गये के साथ यह कथन किया कि मेरे जनपद में न 
कोई चोर है न कोई कजूस, न कोई भद्यपी और न अनाहितारिन, न कोई अविद्वान्‌ और न दुराचारी, 
फिर दुराचारिणी कहाँ ।!" कालातर में यद्यपि विशाल गुरुकुल अथवा विश्वविद्यालयों की व्यवस्था न रह गई, 
पर यह कम गये की बात नहीं कि इस सुदीर्घ कार मे काशी और मिथिल्‍छा ने विद्या के प्रदीप को 
कभी बुझने नहीं दिया एवं अयोध्या, नदिया, पाटलिपुत, काची, धारा, उज्जैन, मालखेड, तजोर 
और कल्याणी इत्यादि विद्यापीठों में भी बिना किसी २|ज्याशक्ष्य के विद्यादानियों ने अपने त्यागमय 
जीवन से ज्ञान के प्रकाश को जगमगाता रखा। : 

देश के प्रत्येक भाग में, मुख्यत दक्षिण भारत में, अनेक मठो और मदिरो से सलूग्न पाठशालाएँ 
विद्यादान के कार्य करती आयी और ऐसे निर्लोभी अध्यापकों की कभी कमी न हुई जो कर्तंव्य-बुद्धि 
में विद्याथियों का अध्यापन अवैेतनिक करते आए | बहुतेरे अध्यापकों ने विद्याथियों के आवास तथा 
भोजन-वस्त्र का भी स्वय प्रवन्ध कर सस्क्ृत विद्या और भारतीय सस्कृति की रक्षा का प्रशसनीय 
कार्य किया एवं साधारण जनता ने इसे एक पुण्य कार्य समझकर उनकी यथाशक्ति सहायता की । 
वेदाध्ययल और अह्यश्र्याशम के नियम 

वेदों के अध्यापन का काय॑ ब्राह्मणों का प्रधान कर्तव्य था और गुरुकुल-प्रणाली में विद्या-केन्द्रो 
के अध्यापक ब्राह्मण ही होते थे । वे अध्यापन के बदले कोई वेतन नही लेते थे, बल्कि इसका ग्रहण चे 
वेद का बेचना तथा पाप कर्म समझते थे। ब्रह्मचारी चाहे वह निर्धन ब्राह्मणकुमार हो, राजा का 
पुत्र हो अथव। किसी बड़े सेठ का बारूक हो, आश्रम के समीपवर्ती ग्रामो से भिक्षा माँग लाता, गुरु 
को अपित करता और उसीसे उसका तथा गुरुकुल का जीवन-निर्वाह बडी सादगी के साथ होता रहता | 
विद्यार्थी ही बन से यज्ञ के निमित्त तथा पाकशाला के लिए इंघन भी लाता था। इस जीवन से 
ब्रह्मचारियों सें धनवान्‌ और आंकिचन का वैषम्य भाव उत्पन्न नहीं होने पाता था एवं उनका स्वाव- 
लम्बन' का स्वभाव निरन्तर बनता जाता था। 

जो ब्राह्मण बालक विशेष रूप से तेजस्वी होना चाहता उसका यज्ञोपवीत सस्कार पाँचवे 
वर्ष में, क्षात्न बल में विशेषता चाहनेवाले क्षत्रिय का छठवे वर्ष मे और विशेष अर्थ के इच्छुक बैश्य 
का आठवें बर्ष में, करके उसे गुरुकुल में भेज देने का विशेष नियम था ।” ऐसे सामान्य रूप से ब्रह्मचयं- 
आश्रम में प्रवेश के लिए गर्भ से आठवें वर्ष में ब्राह्मण का, ग्यारहवे मे क्षज्रिय का और बारहवें में 


१ बहुदारण्यक उपसिषद्‌ २-१ | 
* छांदोग्य उपनिषद्‌ ५.११.५ । 
१ लभुस्मृति २-३७ । 


वृड्द पं० सुरतिनारायण सप्रणि ल्रिपाठो अभिनन्‍्वस-प्रन्थ 


बेश्य बालक का यज्ञोपवीत कर देने का विधान था ।+ यह अवस्था-भेद क्‍यों किया गया इसका कारण 
स्पष्ट रूप से नहीं पाया जाता। किन्तु यह अनुमान करना अयुक्त नही होगा कि ब्राह्मण को ब्रह्मचयं- 
आश्रम में प्रविष्ट कर देने की कुछ त्वरा इसलिए आवश्यक समझी गयी कि उसमे स्वधर्म, शम, दम, 
तप, शुत्िता, क्षाच्ति, ऋजुता, ज्ञान विज्ञान और आस्तिक्य की वृद्धि हो तथा क्षत्रिय और बैश्य बालक 
को तो अपने-अपने वर्ण की कुछ प्रारम्भिक शिक्षा पितृकुल में मिल जाती थी । 

ब्रह्मचयं-आश्रम में ब्रह्मच्य का पालन विधिपूर्वक तथा कडाई के साथ अलिंवा्य था। इस 
श्रुति से कि ब्रह्मचय के तप से देवताओं ने मृत्यू को जीत लिया“ तथा गीता के इस कथन से कि 
'जिस ब्रह्म को पाने की इच्छा से ब्रह्मचयं का पालन करते हं" ब्रह्मचयं का मुख्य उद्देश्य अमृतत्व 
अथवा ब्रह्म की प्राप्ति मालूम पइता है। ब्रह्मचयंपूर्वक वेदाध्ययन की अवधि प्रायः बारह वर्ष होती 
थी जैसा कि 'छादोग्य उपनिपद्‌” मे अपने पुष्र श्वेतकेतु आरुणेय को दिये गए ऋषि उद्दाकक आर्रुणि 
के उपदेश से मालूम पड़ता है। श्वेतकेतु आरुणेय आरम्भ में वेंदारम्भ वी ओर प्रवृत्त नहीं हुआ 
जिस पर क्षोभ्र करके उद्दालक ने कहा कि 'हमारे कुछ में आज तक कोई ब्रह्मबन्धु अर्थात्‌ नामधारी 
ब्राह्मण नहीं हुआ जिसने वेदों का अध्ययन न किया हो' । इससे प्रभावत होकर श्वेतकेतु ने ब्रह्मचर्य- 
पूर्वक बारह वर्षों में सम्पूर्ण वेदों का अध्ययन समाप्त करके गुम्कुल से छॉटकर उसके पश्चात्‌ 
अपने पिता से “वेदान्त' का ज्ञान प्राप्त किया ।!? कही-कही ४८ वर्ष की अवस्था तक ब्रह्मचयं पालन 
का उल्लेख मिलता है, किन्तु यह अवधि अव्यवहाय समझी गयी जिससे मनु ने यह नियम बनाया कि 
गुरुकुल में रहकर ब्रह्मचयं का पालन करता हुआ ३६ वर्षों तक तीनों वेदों को पढना चाहिए, अथवा 
१८ या १६ वर्ष तक । किन्तु कितने दिन तक वेदाध्ययन करे इसका कोई कठोर नियम नहीं है, 
साधारण नियम यही है कि वेदों का बोध हो जाना चाहिए ।/” 

यह ध्यान देने की बात है कि उस समय आधुनिक शिक्षा-प्रणाली की तरह अध्यापन का 
कार्य कक्षावार नहीं होता था, अपितु गुरु का वैयक्तिक ध्यान प्रत्येक छाब पर रहता था जो अपने 
बौद्धिक विकास के अनुरूप अधिक अथवा न्‍्यून समय में वेदाध्ययन समाप्त कर लेने में स्वतत्न था। 
यहाँ पर यह भी कह देना चाहिए कि वेद-सहिताओ अथवा ब्राह्मण-ग्रन्थों मे ब्रह्मचयं-आश्रम का 
नामोल्लेख नहीं हुआ है जिससे उस समय इस आश्रम के अस्तित्व का अभाव कदापि नहीं समझना 
चाहिए । ब्रह्मचारी' शब्द का प्रयोग ऋग्वेद और अथवंबेद में एवं ब्रह्मचयं' शब्द का तैत्तरीय सहिता' 
और “शतपथ ब्राह्मण' में हुआ है। 
वेदाध्ययल ओर स्त्री 


सैकडो वर्षों से हमारे समाज में यह धारणा मृलबद्ध हो गयी है कि स्त्रियों को वेदाधिकार 
नहीं है और इस धारणा पर हिन्दू-समाज बहुत समय से चलता भी आ रहा है। व्यास ने यह 
देखकर कि नामधारी ब्राह्मणो, शुद्रो और स्त्रियों के कान में वेद-ध्वनि नहीं पड़ती तो उनके 


९ अनुस्मृति २-३६ । 

> जीता १८.४२ ॥ 

£ ब्रह्मचयेंण तपसा वेजा सुत्युमुषपाष्तत । 
* गीता ८5-११ ॥ 

/* छांदोग्य उपनिषद्‌ ६.१.२ । 

! मनुस्मृति । 


भारत के प्राचीन विश्वविद्यालय और स्क्नी-शिक्षा १३४६ 


उपकार के लिए पुराण की रचना की । भागवत के इस कथन से इस धारणा की प्रचोनता 
पर प्रकाश पडता है। किन्तु यह इस बात का प्रमाण नही है कि आरम्भ में रत्नी का ब्रह्मचयें- 
आश्रम अयवा वेदाध्ययन मे अधिकार था ही नहीं । वस्तुत सस्क्ृति के लिए यह बडे गौरव की बात 
है कि स्विया न केवल बेदो का अध्ययन करती थी, बल्कि उनमे कई इतनी मेधाबिनी तथा सत्वनिष्ठ थी 
कि उन्होंने बेदमन्त्रों की रचना की अथवा ऋषियों की तरह मत्रद्रप्टा हुई। इन ऋषिकाओं में 
ऋषि अभूण की कन्या वाक्‌ ऋग्वेद के देवी सूकक्‍त की ऋषिका थी । इसी तरह घोषा, अपाला, 
लछोपामुद्रा, विश्ववारा, सिकता, सूर्या, इन्द्राणी, सर्पराज्ञी, ममता, यमी, रोमाशा, जुहू, निकावारी, 
उवबंणी, श्रद्धा इत्यादि ऋषिकाओं के नाम हमारी सस्क्रति के इतिहास में स्त्री के महत्त्व की घोषणा 
कर रहे हें। अत्यन्त प्राचीन काल मे स्त्रियाँ ब्रह्मचर्य रखती थी एव वेदी का अध्ययन करती थी । 
अथवंबेद के उस मत्र से कि 'ब्रह्मचर्य की तपस्या से राजा राष्ट्र की भली-भोंति रक्षा करता है, आचार्य 
ब्रह्मचये स ब्रह्मचारी का चाहता और ब्रद्माचर्य से कन्या युवा पति प्राप्त करती है ।* यह स्पष्ट है 
कि बैंदिक काल में स्त्रियों का अहाचय जीवन प्रशस्त माना जाता था । 

'हारीत धर्म सूत' मे भी स्त्ियो का उपतयन एवं वेदाध्ययत मान्य बतलाया गया है। उसमे 
बह्माविद्या की दुष्टिसे स्त्रियो के दो वर्ग करके कहा गया है कि जो स्तियाँ ब्रह्मचारिणी होना 
चाहे वे उपनयन धारण कर सकती है, अग्नि होम कर सकती हू और अपने घर पर वेदाध्ययन 
तथा भिक्षाचर्या कर सकती हँ और जो शीघ्र विवाह कर लेना चाहती है वे उपनयन मात्र 
करके ऐसा कर सकती हे ॥४ 

गुह्मसूत्रों की प्राचीनता का सभी विद्वान्‌ स्वीकार करते हे जिनकी रचना स्मृतिशास्त्नो के 
पहले तथा वेद-सहिताओ और ब्राह्मणो के अनतर हुई। इन गृद्यसूत्रों में प्रसिद्ध गोभिल गुह्यसूत् 
तथा आश्वलायन गुह्मसूत्र से स्त्रियों का उपनयन सस्कार और ब्रह्मचर्याश्रम पालन सिद्ध होता है। 
गोभिल ग्ह्मसूत्र में विवाह के प्रसग में यह विधान मिलता है कि विवाहाग्नि के सम्मुख वधू को, 
जो यज्ञोपवीतथारिणी है, ले जाता हुआ बर ऋग्वेद के मत्र 'सोमो5ददद्गरधर्वाय” (१०५५) को जपता 
है | इसी प्रकार आश्वलायन गुह्मसूत्र में वेदाध्ययन अथवा ब्रह्मचर्य की समाप्ति १र समावतंन सस्कार 
के प्रसग में ब्रह्मचारी के अनुलेपन की विधि में यह कथन मिलता है कि दोनो हाथों में अनुल्प 
करने के पश्चात्‌ पहले ब्राह्मण ब्रह्मचारी अपने मुख पर अनुल्ूंप करे, क्षत्तिय दोनो भुजाओ को, 
वैश्य अपने पेट और स्त्री अपने ग्ह्याग तथा दौड़ने की क्रिया से जीवन-वृत्ति चलानेबाले अपने 
जधो को ।! अत्तु, स्त्री के ब्रह्मचय-आश्षम, वेदाध्ययन' तथा समावतंन सस्कार का औचित्य 
आश्वलायन के मतानुसार सिद्ध होता है। 

बैदिक साहित्य के इन उद्धरणों के पश्चात्‌ जब दूसरे आष एवं सस्क्ृत साहित्य के अमूल्य 
बचनो को देखते हूं, उनसे भी इसी निष्कर्थ पर पहुँचते हे कि वैदिक युग में स्त्रियाँ बेदाध्ययत से वचित 
न थी। श्री रामचन्द्र को योवराज्य देने की अपनी इच्छा पर जनमत की मुहर ऊूग जाने पर जब 





!९ श्रीमज्भागवत 4 

६ ब्रह्मच्र्येण कन्या युवान विन्दते पतिम्‌ (अथर्ववेद १२.३।१७-१८) 

/ हारीत-धर्मंसूत्र । 

7 थी० जी० काणे : हिस्टी आँव हिन्दू धर्मशास्त्र, पुस्तक २, भाग १ पृष्ठ २६४। 
१९ आश्यलामन गुह्यासूत्र ३.5.११ । 


बृ५० पं० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनन्‍वन-प्रन्थ 


दशरथ उसकी तैयारी मे रकूग गए, कौसल्या उसकी निविधष्न समाप्ति के निमित्त ईश्वरीय बर' प्राप्त 
करने में प्रवृत्त हो गयो | इसके वर्णन में वाल्मीकि ने कहा है कि सर्देव अत-परायणा कौसल्या ने 
कौशेय वस्त धारण करके प्रसन्न चित्त से मागगलिक कृत्य किया और मत्रपूवक अग्नि में हबन किया ।* 
वाल्मीकीय रामायण से हम यह भी जानते हे कि राम और लक्ष्मण की तरह सीता संध्या कर्म में 
कभी प्रमाद नहीं करती थी। उनके वनवास के दिनों का एक वर्णन यह आता है कि उसके 
पश्चात्‌ शेष बचे जल को ग्रहण करके लक्ष्मण ने भी उपवास किया और तीनो (राम, लक्ष्मण 
और सीता) ने मौन और सावधान होकर सध्योपासना की ।/“ सीता के हरी जाने पर उनकी खोज 
में व्याकुल रामचन्द्र ने नदी पर उनके मिल जाने की आशा का जो कारण दिया बह अत्यन्त 
सार-सूचक है। उनके इस कथन में कि 'सध्या का समय हो गया ऐसा समझ कर श्याम वर्ण सुन्दरी 
श्रेष्ठ जानकी सध्या के लिए इस निर्मल जलवाली नदी पर अवश्य आएँगी'--”' सीता के सायकाल की 
सध्योपासना को भी न भूलना पाया जाता है। यह कहना अनावश्यक-सा है कि सध्योपासना में 
वैदिक मतों का उच्चारण तथा जप उसकी अतिवायं विधि है। 

कालिदास ने भी स्त्रियो का वेदाध्ययन तथा अग्निहोत्र करना माना है। महादेव को पति 
रूप में पाने के लिए तपस्या में लीन पाव॑ंती के वर्णन में कालिदास के इस कथन' में कि “जब पाव॑ती 
सस्‍्तान करके वल्करू धारण कर, हवनपूवंक वेदसत्र पढ़ रही थी उस समय उनके दर्शन की इच्छा 
से ऋषियों ने उनका अभिवादन किया, क्योकि धर्म मे जो बढ़ जाते हे उनके बयस्‌ पर ध्यान नहीं 
दिया जाता”? स्त्रियों के उक्त अधिकार का समर्थन पाया जाता है । 
उपनिषत्काल को स्थिति 

यह निश्चयपूर्वक नहीं कह सकते कि ब्रह्मविद्या की जिज्ञासा के पूर्व वेदाध्ययन और ब्रह्म च्य 
का पालन अनिवार्य था, यद्यपि मुडकोपनिषद के इस मत्र मे कि यह अहायविद्या उन्हीं को बतलानी 
चाहिए जो क्रियानिष्ठ श्रोतिय, बअह्यनिष्ठ हो और श्रद्धापू्वक एकधि नामक अग्नि में हवन करते हो 
तथा जिन्होंने विधिपूवेक शिरोद्रत का अनुष्ठान किया है” यह मानने के लिए अवकाश है कि ब्रह्म- 
विद्या की प्राप्ति के लिए श्लोत्निय अथवा वेदाध्यायी होना आवश्यक माना जाता था। यदि यह 
धारणा सदेहरहित हो तो उन ब्रह्मवादिनियों के सम्बन्ध में, जिनके वेदाध्ययल के विषय में हमें 
स्पष्ट उल्लेख नहीं मिलते, यह कहने में कोई बाधा नहीं कि उन्होने ब्रह्मचयंपूर्वक॑ वेदों का अध्ययन 
किया था। बुहंदारण्यक उपनिषद्‌ ने ब्रह्मवादिनी मैत्रेयी का नाम अध्यात्म विद्या के इतिहास में अमर 
कर दिया है जिसने अपने महातत्त्वश्ञानी पति याशवल्क्य के इस प्रस्ताव को कि मेरे पास जो कुछ 
सम्पत्ति है उसे तुम में और तुम्हारी सवत कात्यायनी में विभाजित कर सन्यास लेना चाहता हूँ” 
इन अविस्मरणीय शब्दों में अस्वीकार कर दिया कि जिससे में अमर नहीं हो सकती उसे लेकर 
क्या कखूँगी । आपको जो ज्ञान प्राप्त है मुझे वही बतलाइए | तस्वज्ञान की भूखी मैत्रेयी को 


!८ बही (अयोध्या काच्ड) ८७.१९ । 


!* वही (सुन्दर काण्ड) १४,४६१ 
*० कुमारसंभव ५.१६। 

४ पंडकोपनिषद्‌ ३,२,१० । 

7९ अहदारध्यक उपनिषद्‌ २,३,४ 


भारत के प्राधीन विश्वविद्यालय और स्वत्री-शिक्षा १५१ 


याज्ञवल्कय ने उस ब्रह्मविद्या का उपदेश देकर उसे ब्रह्मश्ञानियो के समकक्ष कर दिया जिसका उद्देश्य 
उनके शब्दों मे आत्मा वा भरे द्र॒ष्टव्य श्रोतव्यों मन्तव्यों निदिध्यासितव्यों। मैत्रेय्यात्मनो वा 
अरे दर्शनेन श्रवर्णन मत्या विज्ञानेनेद सर्व विदितम्‌'?-....अरे मैज्लेणि | आत्मा का दर्शन, क्षवण, 
मनन और समाधि में साक्षात्कार करना चाहिए, आत्मा के दर्शन, श्रवण, मनन ओर ध्यान में उसे 
जान लेने के उपरान्त कुछ भी जानने को शेष नहीं रहता, आत्मज्ञान की उपलब्धि है। याजश्वत्वय 
को भी चकित करनेवाली गार्गी वाचकनवी भी ब्रह्मवादिनी थी। 

दीघं॑ काल तक मिथिला ज्ञान की केन्द्र थी और जनको के सरक्षकत्व में वहाँ बडें-बडे दाशे- 
निक सम्मेलन हुआ करते थे जिनमे दूर-दूर से तत्त्वज्ञानी सम्मिलित होकर ब्रह्म विषयक विचार- 
विमशं किया करते थे। ऐसे ही एक सम्मेलन में जब याज्ञवल्क्य के तेजस्वी तत्वज्ञान की मीमासा 
के सम्मुख अनेक ज्ञानी सिर झुका चुके, गार्गी वाचक्नवी ने उनके सामने प्रश्नों की झडी रंगा दी 
और अन्त में याज्नवलक्य को उसे यह कहकर चुप कराना पडा कि तू अब जो प्रश्न कर रही है बह 
रहस्यमय है और इस प्रकार के प्रश्न सावंजनिक सभाओ में नहीं उठाए जाते ४ 

स्त्रियों में वेदान्त ज्ञान की कितनी उग्र पिपासा होती थी इसका एक सुन्दर वर्णन हमे भव- 
भूति के 'उत्तररामचरित' में मिलता है। महधथि वाल्मीकि के आश्रम मे जिस समय लव और कुश 
वेदाध्ययन कर रहे थे और महषि वाल्मीकि रामायण की रचना में लग गए थे वही पर एक रक्ती 
आत्रेयी भी अध्ययन कर रही थी। उस आश्रम को छोडकर वह पर्यटन करती हुई बहुत दूर दड- 
कारण्य मे अगस्त्य के आश्रम में पहुँची । आने का कारण पूछने पर उसने जो उत्तर दिया वह बड़ा 
ही अथंसूचक है । उसने स्वीकार किया कि वह पढ़ने मे लव और कुश की प्रखर बुद्धि के कारण 
उनकी बराबरी नहीं कर पाती थी, दूसरे कुलपति रामायण की रचना में व्यस्त रहने के कारण 
उतना ध्यान नही दे पति थे। आत्रेयी की इस उक्ति मे कि गुरु जिस तरह बुद्धिमान्‌ छात्र को उसी 
प्रकार मद बुद्धि को भी पढाता है, किन्तु दोनो की ग्राहिका शक्ति को वह न बढाता है न मद ही 
करता है। परिणाम में बहुत-सा अतर होता ही है, उसी तरह जैसे प्रतिबिम्ब ग्रहण करने की शक्ति 
मणि में होती है न कि मिट्टी इत्यादि में | गुरु में किसी दोष को न देखकर अपने आपमे न्यूनता का 
अनुभव करना शिष्य का कर्तंब्य सूचित किया गया है एव उसके इस उत्तर में कि इस भूभाग में 
जहाँ बहुत-से ब्रह्मवेत्ता जिनमे अगस्त्य प्रमुब हे बास करते हे उनसे वेदान्त-विद्या प्राप्त करने के लिए 
में वाल्मीकि के पास से पर्यटन करके यहाँ आयी हूँ ।7६ 
समावतंन संस्कार में सहशिक्षा का भूल 

स्त्रियाँ बिना पर्द के पुरुषों के बीच रहकर ज्ञान की प्राप्ति कर सकती थी। वाल्मीकि के 
आश्रम में कलूव और कुश के साथ आत्रेियी का अध्ययन उस युग में सहशिक्षा प्रणाली के अस्तित्व 
का भी दोतक हो सकता है। ब्रह्मचयं-प्रणली के आरम्भ काल में गुरुकुलो में सहशशिक्षा का 
प्रचार था इस धारणा का समर्थन आश्वलायन गह्मसूत्र में वणित समावतंन सस्कार की विधि _ 
से भी मिलता है। इस विधि में स्तातक के अनुलेपन-क्रिया के वर्गन में जिसका उल्लेख ऊपर हुआ 
है बालक और बालिका का समावर्तन सस्कार साथ-साथ सम्पादन होना पाया जाता है। सहशिक्षा 


' वही ३.६.१। 
९४ उसर शामचरित २-४५ 
४५ बही २-३ । 


१५२ प० सुरतिनारायण मणि त्रिपाठी अभिननन्‍दन-पग्रन्थ 


किन्ही कारणों से बन्द हो गयी और उत्तर वैदिक काल में स्त्रियों को घर पर वेदाभ्यास कराने की 


प्रथा चर पडी। 
यथपि वैदिक धर्म में उपासना और ज्ञान का पर्याप्त स्थान है तथापि वह मूलत यज्नप्रधान 


अथवा कमंकाडात्मक है। वेदों में यज्ञ की अपार महिमा बतलायी गयी है और विभिन्न यज्ञों की 
विधियाँ शत्पथ तथा दूसरे ब्राह्मण-प्रन्थों में निदिष्ट हुई हे । वेदों का पाठ तथा यज्ञीय विधिया 
ऋरमश अत्यन्त जटिल और दुरूह होती गयी और मनुष्य की मेधा-शक्ति में छास आ गया जिससे 
यथाविधि वेदमत्नों का पाठ एक अत्यन्त विषम समस्या हो गयी । यह अनुभव किया जाने रहूगा कि 
मत्रो के पाठ में जरानसे स्वर भेद से अर्थ का अनर्थ अर्थात्‌ इप्टसिद्धि के स्थान में अनिष्ट हो 
जाता है जिसका एक प्रसिद्ध उदाहरण महूथि पाणिनि/ने दिया है। पाणिनि का कथन है कि जो 
मत्न स्व॒र या वर्ण से हीन होता है अथवा जिसका प्रयोग ठीक-ठीक न किया जाय वह उद्देश्य की 
सिद्धि नही करता । वह्‌ वाग्वञ् बनकर यजमान का ही मार डालता है जैसे स्वरदोपष के कारण 
वृत्रासुर मारा गया ।“ 

पाणिनि के इस कथन का आधार एक ऐतिहासिक घटना वतलायी जाती है। इन्द्र का मारने 
के लिए वृत्नायुर ने एक यज्ञ किया जिसमें म॒त्र के शब्दों में इन्द्रशत्रुर्व॑ध्ंस्व' शब्द आए जिनका उद्देश्य 
था कि इन्द्र के शत्रु अर्थात्‌ वुवासुर की वृद्धि हो। परन्तु स्वर का अशद्ध उच्चारण हा जाने के 
कारण मत्र का अर्थ हो गया इन्द्र की, जो शत्रु है, वृद्धि हो । इस अशुद्ध उच्चारण की परिणति 
इन्द्र के स्थान' में वृत्रासुर यजमान के वध में हुई। सभवत इस तरह के अनेक दुष्टान्त सामने 
आए जिससे समाज में एक प्रकार का भय उत्पन्न हो गया ओर परिणामस्वरूप वेदाध्ययन में शैथित्य 
आ ही गया और स्त्ियों के लिए तो एकदम वर्जित ही कर दिया गया। 

मनुस्मृति में जहाँ ब्रह्मचय॑ के स्विस्तार नियम दिये गए हें, एक भी वचन ऐसा नहीं मिलता 
जिससे उपनयन अथवा वेदों के अध्ययन में कन्या के अधिकार की सूचना मिले । प्रत्युत उसके लिए 
ये सब अनावश्यक ठहरा दिये गए । जिस समय वतंमान रूप में मनुस्मृति का सपादन हुआ उसमे यह 
प्रतिपांदित किया गया कि विवाह की विधि ही स्त्री के लिए वंदिक सरकार है, पति की सेबा उसके 
लिए गुरुकुल अथवा ब्रह्मचर्याश्राम है और घर-गृहस्थी अग्नि-परिचर्या है ।" कन्या के ब्रह्मचर्य की 
पाबन्दी हटने के कारण उसका विवाह-काल भी नीचे खिसकना आरम्भ हो गया। उसकी बद्धि ओर 
भधा में ह्वास आने लगा और उसकी वैदिककालीन स्वातत्य भावना का स्थान पराश्रयत्व लेने लूगा । 

वैदिक सभ्यता की प्रौढावस्था में स्त्रियों को वेदाध्ययन की' स्वतन्त्रता थी ही, वह तत्कालीन 
सार्वजनीन सस्थाओं में भी भाग लेती थी। सभा और समितियाँ जहाँ राजनीतिक सस्‍्थाएँ थी एक 
प्रसिद्ध सस्था विदथ थी जो प्राय यज्ञों के साथ सम्पन्न होती थी और जिसे एक प्रकार का धामिक 
सम्मेलन कह सकते हे | उनमे स्त्रियाँ सम्मिलित हो सकती थी और उनका उनमें भाषण करना एक 
सम्मानित गृण माना जाता था। विवाह के अवसर पर प्रयोग में आनेवाले ऋग्वेद के इस मत्त में 


२० गोल्ड स्टूकर और रामकृष्ण भड़ारकर पाणिनि का समय बृद्ध के पहले सातवीं शतों बतलाते हैं 
जब कि आधुनिकतस मत डॉ० यवासुदेवशरण अग्रवाल के अनुसार बह ईसा थुर्व पॉँचवीं शताब्दी 
ठहरता है । देखिए 'पाणिनिकालीस भारत, पृष्ठ ४७६ । 

९८ संज़ो हीनः स्व॒रतों वर्णतो वा सिथ्या प्रयुक्तो न तसर्थभाह। सयाग्वज्ञो यजमान हिनरित यथेन्ट्र- 
शत्रु; स्वरतो इपराधात्‌ । पाणिनि शिक्षा-५२ । 
*९* सनुस्मृति २-६७ । 


भारत के प्राचीन विश्वविद्यालय और स्ल्नी-शिक्षा १५३ 


वधू से बर का यह कहना कि प्रभावशालिनी तुम विदथ मे भाषण करोमगी'* सूचित करता है 
कि इन धामिक सभाओं में स्त्रियों बकतृताएँ देकर उन्हें प्रभावित करती थी और इसका उनके पतियों 
को गये होता था। काक्तातर में जब गुरूकुलों में स्लियो को भेजना बन्द हो गया कदाचित्‌ उसी समय 
उनका सभाओ में सम्मिलित होना भी रक गया जिसका सकेत मैत्नायणी सहिता के इस बचन में 
मिलता है कि इसलिए स्त्रियाँ सभा में नहीं जाती पुरुष ही जाते है" सभवत यह प्रतिबन्ध 
रधुबशी दशरथ के पहले रूग भया श्रा, क्योंकि वाल्मीकीय रामायण में जहाँ हम यह देखते हे कि 
उन्होंने राम को युवराज बनाने के प्रस्ताव पर विचार करने के लिए चारों वर्णा के लोगो की सभा 
बुलायी, किसी स्त्री के आमब्रित किये जाने का पता नहीं लूगता | महाभारत के समय तक सभाओ 
में स्त्रियों का खुले रूप से सम्मिलित होना निसदिग्ध रूप से अमाग्य हो गया था यह हस्तिनापुर 
के विनाशकारी दझूत-क्रीशा के वर्णन से प्रकट होता है। पासे पर द्रौपदी को युधिप्टिर के हार जाने 
पर जब दू शासन उसे राजप्रासाद से घसीटता हुआ झद्यूत-सभा में ले गया तो द्रौपदी ने जिन शब्दो- 
में इस कुकर्म की भर्तस्ना की उनसे इस कथन की पुष्टि हाती है। द्रौपदी का यह आराप कि 'मेने 
सुना है कि पहले के लोग धर्म से रहनंवाली स्त्री को सभा में नहीं ले जाते थे, सो वह पुरातन 
सनातन धर्म कौरबो में नप्ट हो गया बतलाता है कि महाभारत के पहले स्त्रियो के सभाओं में 
सम्मिलित होने की प्रथा बन्द हो गयी थी । 

यह बतलाना अत्यन्त कटिन है कि साधारण जनता में पुरुषों की तुलना में शिक्षित स्त्रियों का 
क्या अनुपात था, किन्‍्तू इतना निश्चयपूवेक कह सकते हे कि कम से कम श्वीमन्तो के घरानों में 
कन्याओं को शिक्षा देने का समुचित प्रबन्ध था और उनके पढाने का काम प्राय अनुभवी तथा 
बविद्यान्‌ वृद्ध जनो को सौपा जाता था। दमयत्ती के स्वयवर के समय इन्द्र, वरण, यम और अग्नि 
देवों से उसे पाने के लिए नल का छल्म वेष बनाकर प्रत्याशियों के बीच में स्थान ग्रहण कर रखा था। 
एक रूप के पाँच नलों में से असली नल को वरण करना दमयन्ती के लिए साधारण समस्या न थी । 
इस समय दमयन्ती को जा शिक्षा दी गयी थी उसका उपयोग करके उसने उन देवताओं को भी छका 
दिया । उसने मन ही मन तर्क किया कि मेने वृद्धों से सुना है कि देवताओं में कुछ ऐसे चिह्न होते 
है जिनसे वे पहचान लिये जाते है ।* उन चिक्लो का स्मरण करके दमयन्‍्ती से इन्द्रादिको को पहचान 
लिया और असली नलल्‍रू के गले में जयमाल डाल दी । दमयन्ती के 3द्बो ढ्वारा अनशिष्ट होने का 
प्रमाण उसके इस कथन में भी मिलता है कि 'वृद्धों से यह शिक्षा सुनी है कि काल के आये बिना 
कोई नही मरता ।*४ इसी प्रकार अनुभवी और पुराणों में प्रवीण शिक्षक राजकन्याओ को शिक्षित 
किया करते थे इसकी पुष्टि कुती के कई प्रसगो मे कहें गये वचनों से होती है । दौत्य-कार्य में 
बिफल श्रीकृष्ण को हस्तिनापुर से विदा करने के अवसर पर कुती ने युधिष्ठिर के पास जो संदेश 
भेजा उस प्रसग में वह कहती है जौर एक उदाहरण सुनो जिसे मेने वुद्धों से सुन रखा है ।*! इस 


३7 शशिनी सर्व विदधभावदासि । ऋ० १०८५. २६ । 


ह तस्मात्पुमांस: सभां यांति न स्ल्रियः । सेल्लाणी संहिता ४७.१ । 
सै झ्० भा० सभापवय ६६-६ । 


है स० भा० वमपर्थ ५७-१४ । 
२४ झ्ञू० भा० बनपर्व ६५-३६ । 


२४ श्रू०७ भसा० उद्योग १३।२.८ ॥ 


बृधडं पं० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनन्‍्वन-प्रन्य 


बात का समर्थन द्रौपदी के वचनों से भी होता है। द्रौपदी कहती है कि 'भार्या की रक्षा होने से 
संतान की रक्षा होती है, सतान की रक्षा से आत्मा की रक्षा होती है। भार्या में आत्मा सतान के 
रूप में जन्म लेती है, इसी से भार्या को जाया कहते हैँ | भार्या को यह चिन्ता होती है कि उसके 
उदर में भर्ता किस प्रकार कुशलपूर्वक उत्पन्न हो। इस विचार से भार्या भर्ता की रक्षक होती है। 
इस वर्णधर्म को मेने ब्राह्मणो के मुख से सुना है ।९ मनुस्मृति तथा दूसरे धर्मशास्त्रो में 
पुरुष पत्नी का रक्षक बतलाया गया है। इस विचारधारा में द्रौपदी का यह एक नया विचार जोड 
देने से कि 'गर्भ की रक्षा करने के कारण स्त्री पति की रक्षक होती है स्त्रियो की स्वतन्त्र चिन्तन- 
शक्ति का आभास पाया जाता है। एक अन्य प्रसंग में द्रौपदी के अपनी धीरता तथा श्रुत ज्ञान का 
जो परिचय दिया है वह भी इसी प्रकार की शिक्षा का फल है। उसके यह विचार कि “मनुष्य की 
सफलता और हार-जीत अनित्य है, यह समझकर मे अपने पतियों के भाग्योदय की प्रतीक्षा कर रही 
हैं । सम्पदू-विपद्‌ गाडी के चक्‍को की तरह बदलते रहते हूं । इसे मन में रखकर में उस दिन की 
राह देख रही हूँ जब मेरे पतियों के दिन लौटेगे ।” उदारतम शिक्षा के ही परिणाम हो सकते हे । 

गृह अथवा कुटीर-उद्योग की शिक्षा भी स्त्ियों को वैदिक काल में दी जाती थी और कदा- 
चित्‌ ही कोई समय आया जब इस क्रम में व्यवधान पडा । मृहस्थी का सारा भार प्राय गृहस्वामिनी 
ही के ऊपर था। अत गृह-कार्य की शिक्षा तथा गृहस्थी का हिंसाब-किताब रखने की व्यवस्था 
नारी-शिक्षा का एक विशेष अग था। इस कारये में बड़ी-से-बडी स्त्रियों को रूघुता का अनुभव 
नही होता था जैसा कि सत्यभामा के साथ एक भेट मे द्रौपदी ने बड़े गये के साथ कहा था 
कि उसे ग्वालो और गड़ेरियो तक की पूरी जानकारी थी । लडकियो की शिक्षा मे नृत्य, वादित्र, 
गान और चित्रकला का समावेश भी बहुत प्राचीन है। 
शिक्षा के विषम 

मनुस्मृति के इस कथन से कि “ब्रह्मचारी युरुकुल में ३६ वर्ष तक, १८ वर्ष तक या 
€ वर्ष तक अथवा जब तक समाप्त न कर ले तीनो वेदों का अध्ययन करे ।*< पाठ्य विषय 
का एक अधूरा ही परिचय मिलता है। इसका कुछ अधिक ज्ञान हमें ब्राह्मण-ग्रन्थो से होता 
है । शत्तपथ ब्राह्मण के अनुसार वेदाध्ययन का एक आवश्यक अग अनुशासन” है जिसका 
तात्पर्य भाष्यकार सायण ने शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्‍त, छद और ज्योतिष किया है, जिससे इन 
विषयों का अध्ययन गृरुकुल-प्रणाली का अनिवायं अग समझा जा सकता है । इसके अतिरिक्त 
औपनिषदिक कारू में ही दूसरी विद्याओं का ज्ञान हो चुका था और उनका अध्ययन-अध्यापन साधारण 
बात हो गयी थी । वेद-वेदागों की शिक्षा के साथ उन दिनों किन विद्याओ की शिक्षा दी जाती थी 
इसका एक अ्षति प्राचीन उल्लेख छादोग्य उपनिषद्‌ में नारद-सनत्कुमार-सवाद में उपलब्ध है। नारद 
ते सनत्कुमार के पास जाकर ब्रह्म-विद्या बतलाने की प्रार्थना की जिस पर उनकी योग्यता जानने के 
लिए सनत्कुमार ने नारद से उन विद्याओ के नाम पूछ जिनका उन्हें ज्ञान हो चुका था। इस पर 
नारद ने उत्तर दिया कि मेने ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, अथर्ववेद, इतिहास, पुराण, पितृविद्या, राशि- 

९ झ्ू० सा० विशट २१।४०.४२ । 

२० झ्ञ० भा० विराद २०।३.४ । 

१४ अनुस्मति ३-१ । 

१९ शतपथ ब्राह्मण ११०५-६८ । 


भारत के प्रायोन दिश्वविशालय और स्क्नी-शिला १५५ 


विद्या, देवविद्या, निधि, वाकोवाक्य, एकायन, देवविद्या, ब्रह्मविद्या भृतविद्या, क्षद्रविद्या, नक्षत्रविद्या, 
सर्पविद्या, देवजन विद्या पढी हे | छादोग्य उपनिषद्‌ के इस उद्धरण से हमें ज्ञात होता है कि गूरु- 
कुलों में यद्यपि पडग वेदाध्ययन अनिवार्य विषय था तथापि शिक्षा मे अनेक शस्त्र और शास्त्रों 
के सिवाय नृत्य, वादित और चित्र इत्यादि कहाओ का भी समावेश था। यहापि इन समस्त 
विद्याओ का अपने-अपने स्थान में महत््त्था, फिर भी सर्वोपरि महत्त्व ब्रह्म-विद्या का ही था 
जिसे उक्त सवाद में श्रेष्ठा दी गयी और उसे ही मुडक उपनिषद्‌ में 'परा' विद्या 
घोषित करके इतर समस्त ज्ञान-विज्ञान को “अपरा' विद्या का अभिधान दिया गया ।”! फलस्वरूप 
वैशेषिक, साख्य, योग, न्याय, मीमासा और वेदान्त अध्यापन के विषय हुए और बाद को सबव॒द्ध होकर 
दर्शनशास्त्रो के रूप में अस्तित्व में आये। अत्यन्त प्राचीन काल में न्याय, योग और साख्य में कुछ 
स्त्रियाँ कितनी योग्य हो चली थी इसका एक उदाहरण महाभारत में असाधारण विदुषी सुरूभा का 
मिलता है जिसने विवाहन करके जीवनपयंत ब्रह्मबचारिणी रहने का ब्रत लिया और अनेक आश्रणों 
में ज्ञानाजंन करती हुई उस समय के प्रसिद्ध ज्ञानी जनक को अपनी विलक्षण वाग्मिता और असाधारण 
योग-क्रिया के प्रदर्शन से अत्यन्त विस्मित कर दिया । 

जटिल एव दुरूह बैदिक यज्ञविधियों और विधानों की एकवाक्यता करने और उनके सिद्धातों 
के प्रतिपादन के लिए मीमासा जैसे कठिन दर्शन की रचना हुई जिसके अध्ययन में स्त्रियाँ भी निपुण 
हुईं । इस शास्त्र में काशकृत्स्नानी ने मौलिक तथ्यों में वृद्धि की जिससे उसके नाम से उसमें एक 
नयी परम्परा चल भनिकली । मीमासाशास्त्र पर उसने एक मौलिक ग्रन्थ 'काशकृत्स्नी' की रचना की 
जिसे स्त्री-छात्राएँ विशेषज्ञता प्राप्त करने के लिए पढ़ती थी । स्त्रियाँ अध्यापन का कार्य भी करती 
थी यह उपाध्याया शब्द की नयी रचना से स्पष्ट है। जहाँ उपाध्यायिनी शब्द से उपाध्याय की स्त्री 
का बोध होता आय। वहाँ अध्यापन करनेवाली स्त्री के लिए उपाध्याया शब्द का गढना आवश्यक हो गया। 
वस्तुत' स्त्रियों में न केवल उपाध्याया , बल्कि आचार्या भी होती थी जिन्हें साग रहस्य वेदो के अध्यापन 
एबं माणवको को उपनयन देने का अधिकार था। यह बात असदिग्ध है कि पाणिनि और पतजलि 
के समयो में स्त्रियाँ वेदिक चरणो में अध्ययन ही नही, अध्यापन भी करती थी ।*' पाणिनि के सूत्र 
'छात्यादयः शालायाम्‌” 'शाल्ा मे छात्रा' आदि से माहूम होता है कि पाणिनि के पहले से कन्या- 
विद्याथिनियों के लिए छात्रावास होते थे जो अनुमानत बालक छात्नो के आवासो से अछग बने होते । 

चिकित्सा के क्षेत्र में स्त्रियाँ कुशल हुई हूँ और च्रिकित्सा-विज्ञान पर उनके ग्रन्थो का पता 
लगा है। अरबी भाषा में किसी रूसा का नाम मिलता है जो एक भारतीय महिला थी। धातु-कर्म 
पर उतने एक ग्रन्थ सस्क्ृत में लिखा था जिसका भाषान्तर अरबी मे आठवी शती में हुआ। प्राचीन 
काल में स्त्रियों को गणित का ज्ञान कराया जाता था यह पहले कहा ही जा चुका है। बाद को भी 
उसकी शिक्षा लडकियों को दी जाती रही' इसका सुन्दर उदाहरण गणित-शास्त्र की प्रसिद्ध पुस्तक लीलायती 
है जिसकी रचना बारहवीं शती में प्रसिद्ध गणितज्ञ भास्कर द्वितीय ने अपनी कन्या लीलकावसी को गणित 
पढ़ाने के लिए की । शकराचायं और मडन मिश्र के शास्त्रार्थे में मडन भिश्र की धर्मपत्नी उभय भारती 


४० छांदोग्य उपनिषद्‌ ७-१-२ । 

४ अुंड़क उपनिषद्‌ १.१-४.५ 

४९ डॉ० बासुदेव शरण अग्रवाल पाणितिकालीन भारत पृ० २८१ । 
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की मध्यस्थता जहाँ उसकी प्रकाण्ड विद्वत्ता का परिचायक है उसका अपने पति के विरुद्ध निर्णय देना, 
जिसका निश्चित परिणाम शकराचार्य के मत को स्वीकार कर सन्यास ग्रहण था, उसकी निष्पक्षता 
और न्याय-निष्ठा का अनुपम उदाहरण है। 

भारतीय नारी की शिक्षा में कला पक्ष को प्राचीन काल से विशेष स्थान मिलता आया है। 
वैदिक युग में ही नृत्य नारी का भूषण माना जाने लगा था, जब कला पक्ष के विकास के अभाव में 
शिक्षा अपूर्ण मानी जाती थी। यह कथन निराधार नही है कि 'महाकाव्यों के कार तक गान तथा 
नृत्य की स्त्रियों को स्वतक़ता प्राप्त थी ।' वेदों में स्तियों के नृत्य तथा गान का सकेत मिलता है 
जहाँ देवी उषा के विषय में कहा गया है कि 'नृत्य करनेवाली बालिका की तरह वह अपने ऊपर 
भडकीले वस्त्र डालतो है। महाभारत से ज्ञात होता है कि विशट्‌ से अपनी राजधानी में अपनी 
राजपुत्री उत्तरा को नृत्य सिखाने के लिए नृत्य-शाला स्थापित की थी जिसमे नगर की कन्याए 
भी शिक्षा पाती थी। उनके शिक्षक पुरष भी हो सकते थे, परन्तु उनका नपुसक होना आवश्यक था, 
जैसा उत्तरा का शिक्षक नियुक्त करते समय विराट ने परीक्षा कराकर विश्वास कर लिया था कि 
बहन्नला (अर्जन) नपुसवा था। शग काल में नाटब-कला की वृद्धि विशेष रूप से हुई। अग्निर्मित्न 
(द्वितीय शती ई० पू०) के प्रासाद मे एक सगीतणाला थी जहाँ नाटथकला की शिक्षा में नियुवत 
गणद।स और हरदत्त नाम के दो अध्यापको में कछा-विषयक खासी होड रहती थी । यह उल्लेखनीय 
है कि मालविका के नाटथ-शिक्षा की परीक्षा की मध्यस्थता सम्राट्‌ अऑग्निमित्र के आग्रह से एक स्त्री 
ने की जो विदर्भ के राजा माधवससन के मत्री सुमति की बहन थी और अग्निमित्र के यहाँ परि- 
ब्राजिक। के वेश में छिपकर रहती थी । 

काव्य के क्षेत्र में भी स्वियों का कम योगदान नही रहा है। दक्षिण भारत की कई नारिया-- 
रेवा, रोहा, माधवी, अनुलक्ष्मी, पाहायी, बद्धवाही, शशिप्रभा--इत्यादि उल्लेखनीय हैं जिन्होने प्राकृत 
में उत्तम कोटि की कविताएँ रची । सस्क्ृत काव्य से कई स्त्रियों ने कमाल किये है । शीलों भद़ा- 
रिका का नाम इस क्षेत्र में आदर के साथ लिया जाता हे । गुजरात की देवी मुम्धकारी की सस्क्त 
काव्य-रचना यथा नाम तथा गुण मुग्धकारी होती थी जिसकी प्रशसा से यह सूक्ति प्रसिद्ध है कि वह 
इस ससार में न रहते हुए भी रसिक जनों के हृदयों में विराजमान हैं, क्योकि छाटी शैली में श्रूगार 
रस की कलापूर्ण कॉबिता करने में वह सिद्धहस्त थी ।' सस्कृत के काव्य-म्मज्ञो ने कर्णाटक की विजयाका 
करी भूरिश प्रशसा की है ओर यह सम्मति दी है कि विजयाका कर्णाटक की सरस्वती की तरह 
विजयिनी है, जिसका कालिदास के बाद वंदर्भी वाणी पर एकाधिकार था। उसके महत्व का अनुमान 
राजशेखर की इस आलोचना से लूमाया जा सकता है कि 'दडी ने यह व्यर्थ ही कहा है कि सरस्वती 
सर्वे-शुक्ला है, क्योकि वह विजयाका से परिचित नहीं था जो नीले कमल के समान श्याम थी।! 
डॉबटर अलतेकर को एक सस्क्ृत नाटक का, जिसकी रचयिता कोई स्त्री विद्या या विज्जका थी, पता 
लगा था। उसका नाम कौमुदी-महोत्सव है जिसका कथानक पाटलिपुत्न की एक राजनीतिक क्रान्ति 
है जिससे स्त्रियों की राजनीतिक अभिरुचि का परिचय भिलता है। सुभद्रा, सीता, मारुला, इन्दुलेखा, 
भवदेवी, विकटानितम्बा आदि जिनकी काव्य-रचनाएँ लुप्त हो गयी हे, अच्छी कवयित्रियाँ हो गयी है । 
स्वयं महाकवि राजशेखर की स्त्री सी एक निपुण कवयित्री हो गयी है। 


सौयों का अवसान एवं पुृष्यमित्र छुंग का अभ्युदय 


रामछूखन शर्मा 


भारतीय इतिहास के गगन में प्रथम सम्राट्‌ चन्द्रगुप्त मौय ने यदि सूर्य की भांति दिगू- 
दिगनत को आलोकित किया था, उसने यदि अपनी भुजबल रूपी प्रखर आभा से स्वदेश को ही नहीं, 
विदेश को भी आतप्ल किया था तो उसके पावर रूपी चाँद ने अपनी शीतल और सुखद चाॉँदनी से 
जगत्‌ को परम आज्लाद प्रदान किया था। अशोक ने भेरीचोष के स्थान पर अपने धर्म-घोष का 
लिनाद किया । उसने अपनी मानवता से जगत्‌ को मानव बनाना चाहा। उसने अपने सुकृतों से 
अपने लिए ही नहीं, बल्कि समस्त भारत के लिए अक्षुण्ण यण अजित किया | आज भी हम उसके 
ऋणी है । पर एक दिन आया जब चन्द्रगुप्तरूपी वह सूर्य ढल गया और उसके पीछे वह चाँद 
भी अस्ताचल को चला गया। इसके अनन्तर उसके उत्तराधिकारी भी नक्षत्रो की भांति कुछ 
समय तक सिलमिला कर रह गये । वस्तुत यह समय' मौयंयुग का ही अवसान न था, वरन्‌ उस 
महान्‌ वृक्ष की छाया में पलनेवाले बौद्धधर्म का भी मानों विराम काल था । 

उस युग का स्मरण करें जब मौर्यो का बल क्षीण हो चुका था, बौद्धधर्म के प्रबल प्रचार से 
बैदिक सस्क्ृति दब चुकी थी और जिन सम्राटो और आचार्यों ने जनता को बैदिक कर्म-काण्ड से मुक्ति 
देकार एक सरल और सुखमय मार्ग दिखाना चाहा था, वे स्वय मिट चुके थे | जिन दिनो बौद्धधरमे 
की अहिसा से क्षीण भारत को विदेशी आक्रान्त करने रंगे थे, भारत में एकछलत्र संम्राद्‌ न रह गये 
थे । उनके स्थान पर लूघुकाय राज्यों को प्रश्नय मिलने लगा था। यह समय ईसा पूव दूसरी शताब्दी 
का आरम्भ था ।इन दिनो जन-जीवन दु खमय हो गया था, इस समय जन-जन आकुल था, वह गेन- 
केन प्रकारेण किसी शक्तिशाली रक्षक की दुर्बल आशा में अपने प्राण-पलेरू सम्हाले था। इसी समय 
वैदिक सस्कृति का प्रतीक पृष्यमित्र शुग एक नव प्रभात छेकर भारतीय इतिहास में अवतरित हुआ । 
पुप्यमित्न का उदय हमारे इतिहास में बैदिक सस्क्ृृति के जयघोष का उदय है । यह वह बल है. जिसने 
वैदेशिक शक्तित से पराभूत भारत को मुक्ति दी, यह वह सम्बल है जिसके सहारे आत॑ भारत ने 
एक बार पुन सजग हो श्वास ली और अश्वमेध यज्ञ का अनुप्ठान किया । आज हमे जिस सस्क्ृति 
पर गर्व है, यदि प्रुष्यमित्र जैसा सम्राट हमारे इतिहास में न आता, बिदित नहीं, इस वाहुमय की 
क्या दशा होती ? पुष्यमित्र के शासन काल में सस्क्ृत साहित्य का सूजन, सरक्षण और सवरद्धन सभी 
कुछ हुआ । उसने एक बार पुन वैदिक मत्रों के जयधोष से भारत-भू को गौरवान्वित किया | 


पुष्यसिक्त को राजरब प्राप्ति 


पुष्यभित्न अन्तिस मौ्य सम्राट्‌ बृहद्रथ का सेनापति था। महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री 
ने उसके राज्यारोहण के विषय मे आज से लगभग ५० वषे पूर्व लिखा था कि' पुप्यमित्र उत्तर-पश्चिम 


! सहासहोपाध्याय हरपसाद शास्त्री--जनंल आँब दि एशियाटिक सोसायटी बंगारू १६९१०, 
पृष्ठ २६१ । 
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में ग्रीको से युद्ध करने गया था। ये ग्रीक उन दिनो भारत को प्रतिवर्ष आक्रान्त कर रहे थे । 
पुष्यमित्र उन्हें पराजित कर पाटलिपुत्र लौटा । उसने लौटकर अपने स्वामी को उस सेना के निरीक्षण 
के लिए बुलाया जिसकी बदौलत वह विजयी हुआ था। बृह॒द्रथ भी बडे हर्ष के साथ अपने विजयी 
सेनापति को बधाई देने के निभित्त आगे बढा | नगर के बाहर एक शिविर का निर्माण किया गया। 
इसी शिविर में सेना का निरीक्षण किया गया, आनन्द मनाया गया। इसी बीच एकाएक एक तीर 
बृहद्रथ के मस्तक पर लगा और. सम्राट्‌ बृहद्रथ स्वर्गंधाम सिधार गया। आश्चर्य की बात है कि 
सेना ने कान तक न हिलाया । शास्त्रीजी ने इस घटना को किस आधार पर लिखा है यह नही 
कहा जा सकता, पर ह्षचरित से इसके उत्तरी अश की पुष्टि होती है ।' उसमे लिखा है प्रज्ञादुबंल 
च बलदशेनव्यपदेशदर्शिताशेष्यसैन्य सेनानीरनार्यो मोर्य बुहद्रथ पिपेष पुष्यमित्र स्वामिनम्‌ । 


इस घटना के पीछे क्‍या रहस्य था यह आज तक अज्ञात है। दो बाते सम्भव है, या तो वह 
मौयं॑ नृपति दुर्बह था जैसा बाणभट्ट लिखते हे, या वह सेनापति इतना शक्तिशाली और 
आतंकवादी था कि जिसके भय से किसी का उस समय साहस न हुआ कि उसके विस्द्ध आवाज 
उठाये । जो हों पुष्यमित्र इस प्रकार राज्य हस्तगत कर लेता है, और उस विशाल साम्राज्य का अन्त 
कर देता है जो साम्राज्य भारत के इतिहास में अपने वैभव और अपनी सुव्यवस्था के लिए प्रसिद्ध 
रह चुका था। इसी साम्राज्य ने ही सर्वप्रथम हमारी व्यवस्था में बल का सचार किया था, पर 
इसके अन्तिम समश्राट्‌ इसकी महती प्रतिष्ठा की रक्षा न कर सके और इसका अन्त आ ही गया। 
इसके पतन के लिए बस्तुत कोई एक कारण उत्तरदायी न था, यह अनेक तत्वों का मिला- 
जुला फल था। इस स्थर पर पुष्यमित्र के विषय में कुछ कहने से पूर्व उसके समय की पृष्ठभूमि 
पर विचार करना स्वाभाविक है जिसने पुष्यमित्र के उत्थान और मौर्यों के पतन में योगदान 
किया था। 


सौर्य शासम का दायित्व 


मौयों का शासन इस रीति से सचालित किया गया था जिसमे केन्द्र शवितशाली रहता था ।* 
इतने विशाल साम्राज्य का शासन विकेन्द्रीकरण पर आधारित था ।" कौटिल्य ने इसके सचालन के 
सिमिस्त विशाल नौकरशाही का प्रबन्ध किया था। रेल-तार हीन उस यूग में भी इस नौकरशाही 
को साम्राज्य के कण-कण का ज्ञान रहता था। कौटिल्य ने अपने कर्मचारियों को ऐसा बाँध रखा था 
कि वे जन-धन की हानि न होने दें । वे सभी के सुख का समुचित ध्यान रखे । कौटिल्य द्वारा शासित 
केन्द्र अपनी इकाइयो पर हावी रहता था। वे कभी विश्यखलित न हो सकती थी । पर अशोक के 
पश्चात्‌ मौर्य सम्राटू इतने शक्तिशाली शासक के स्थानापन्न होकर उसकी पूतलि न कर सके | चन्द्रगुप्त 
में भुजबल था, अशोक में आत्मबलरू पर उनके उत्तराधिकारियों में एक भी नहीं ।। इसी का फल था 
कि कुणाल व्यक्तिगत वैमनस्थ का शिकार हुआ, वह धुतराष्ट्र की भाँति नाममात्र को शासक रहा। 


* बाणभट्ट : हर्णचरित, पृष्ठ ३४५। 

३ डा० सजूसदार, आर० सी०, दि एज आऑँब इम्पीरियल यूनिटी, पृष्ठ ६२-७६ । 
* डा० भुकर्जो, राधामुकुद, चन्द्रगुप्स मौर्य ऐंड हिल टाइम्स, पृष्ठ ७६ । 

" कौटिल्य अर्थधशास्ज, साग-२, परिच्छेव £-१६। 


सरोयों का अवसान एव प्ृष्यलित्र शृंग कर अभ्युंदय १५६ 


दशरथ ने अपने पितामह का मार्ग अपनाया, पर कितने दिन ?९ सम्प्रति ने जैनियों को सहारा दिया 
पर उससे लाभ क्‍या ? आखिर शालिशूक के युग में विदेशी आक्रमण प्रारम्भ हो गये ।” इस सब 
का एक भयकर परिणाम निकला | इससे शासन की बागडोर ढीली पड गयी | सरकारी कमंचारी 
विचलित होने ऊछंगे । उनका भी क्‍या अपराध था, आये दिन एक राजा बनता और मिटता, बे किसके 
स्वामिभक्‍त होते, किसके बल पर उछलते ? किसके प्रति वे निष्ठा रखे यही निश्चय न कर पाते थे। 

कुछ इतिहासकारों का कथन है कि इस समय मौर्य साम्राज्य दो भागो में विभकत हो चुका 
था। इनमे पूर्वी भाग दशरथ के अधीन था, तथा पश्चिमी कुणाल को मिला था। इन्ही तत्त्वों के 
साथ अन्य अनेक बाते और पैदा हों गयी थी, यथा जलौक ने एक अलग सत्ता बना ली थी, सुभग- 
सेन अलग हो गया था। मौर्य सचिव तथा' सेनापति में भारी मनमुटाव था।< इस मनमुटाव ने 
धीरे-धीरे ऐसा उग्र रूप धारण किया कि सचिव के सहयोगी को विदर्भ और सेनापति के पुत्र को 
विदिशा का राज्य मिला था। इस प्रकार साम्राज्य की चूले हिल गयी थी। जो अश नया बना था 
उनमें अभी शक्ति न आ पायी थी। उसे सभी साधन नये सिरे से जुटाने थे, यह टेढी खीर थी । 
ऐसी स्थिति में धन की कमी आ पढ़ी थी, मानों दुबेलता को भी दुबंछता सता रही थी। अत भौयों 
का अवसान अवश्यम्भावी था। 
अशोक की घामिक नीति का वायिट्य 

कुछ इतिहासकारों का विचार है कि साम्राज्य के पतन का सारा दायित्व अशोक की धामिक 
नीति पर था। इस मत के समर्थकों का कहना है कि पृष्यमित्रन का विद्रोह कोई एकाएक उत्पन्न 
घटना न थी, बल्कि यह अशोक की बोद्ध नीति के विरुद्ध ब्राह्मणों का विद्रोह था। इस विद्रोह की 
आगे ५० वर्ष पूर्व से सुलग रही थी। जब तक केन्द्र सबल रहा यह आग प्रज्ज्वलित न हो सकी, 
पर केन्द्र के क्षीण होते ही बह धघधक उठी । इस विचारधारा के सबसे बडे समर्थक महामहोपाध्याय 
हरप्रसाद शास्त्रीजी रहे। शास्त्रीजी का कंथन है कि अशोक एक कट्टर बौद्ध था। उसने यद्यपि 
अपने शिलालूुखो में दूसरे धर्मों के प्रति आदर की भावना प्रर्दाशत की है, एवं उसने अपने धर्म की 
बडाई और दूसरे की बुराई करना हेय समझा है, तथापि उसके अभिलेखो में अनेक अन्य भावनाएँ 
छिपी हे ।* जैसे उसने वैदिक धर्म में विहेत बलि को सर्वथा बन्द कर दिया था।** यह केवल 


९५ आमंगर, दि बिगनिग ऑंव साउथ इण्डियन हिस्ट्री, पृष्ठ १०० ॥ 
ह रोसिला थापर, अशोक ऐंड दि डिक्छाइन आंँव दि भौर्याक्ष, पृष्ठ १६ । 
और वे०---दशरथ का नागार्जन पर्वतोय गुृहाभिलेख । 
और बे०--जिमप्रभसूरि, पाटलिपुत्रकल्प, परिशिष्ट, ११,६५ । 
मौर दे०--कार्म्प्रहेंसिक हिस्दो सोच इण्डिया, भाग २, पृष्ठ ४५ । 
£ कालिदास, सारूविकाग्निमित्र, पृष्ठ २३ । 
मोर्यंसबिवजिमु&-चति यदि पूज्य: संय्त समश्यासलध्‌ । मोक्ता साधणसेनस्ततोसयाबन्धनात्सह्य: । 


* शास्त्रों हर प्रसाद, कॉज़ेश आँब डिस्मेम्थरसेब्त आज वि सोर्यन एम्पायर, 
जे० थो० ओ० आर० एस० १६१०, पृष्ठ २५६१ 
(? प्रियदर्शों अभिलेख, सस्पादित शर्मा रामाजतार, पृष्ठ १--हिरदर न किछिजिये आलरूभिसु 
प्जोहितवबिये ।' 
और देखिए बही--शिलालेख ४---अमालस्शोपानानं अभिहेंसाभूतानों' 
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बलि का नियेध न था, बल्कि ब्राह्मणो के परम्परागत अधिकार को छीनना था। उनके स्वत्व पर 
कुठाराघात था । शास्त्रीजी के अनुसार यह आज्ञा विशेषकर इसलिए कठोर थी कि एक शाूद्र के 
द्वारा दी गयी थी । शास्त्रीजी के विचार में अशोक ने एक स्थल पर यहाँ तक कह डाला है कि अभी 
तक जो भूलोक के देवता थे उन्हें मेने झूठा सिद्ध कर दिया ।/ आपका आगे कहना है कि ब्राह्मणो 
का ही वह बर्ग था जो समाज में सर्वोच्च था, वही हर काम में आगे रहता था, वही सबको यज्ञ 
और अनुष्ठान कराता था, वही औरो को सामाजिक बन्धन तोडने पर दण्ड दे सकता था, उन्हें क्षमा 
कर सकता था । ऐसी स्थिति में अशोक का “धमंमहामात्रो' का नियुक्त करना और भी गलत था। 
ब्रोह्मण इस अधिकार का अपहरण सहन ने कर सकते थे। अन्त में शास्त्रीजी का कहना इतना 
और है कि अशोक ने ब्राह्मणों पर एक वज्थाघात किया । उसने ब्राह्मणों को भी न्याय और दण्ड आदि 
विषयों में अन्य वर्गों के समान समझा, उसने सभी को एक छाटी से हॉँक दिया । ब्राह्मण मन्‌ के 
अनुसार अदण्ड्य थे। उनका वडे-से-बडे अपराध पर भी वध न किया जा सकता था ।* अशोक 
की समान न्याय-व्यवस्था में सम्भव है कि उन्हें हर प्रकार के दण्ड भोगने पड्के ह।। अत शास्त्रीजी 
के अनुसार अशोक का एक प्रतिष्ठित वर्ग को शद्र के साथ खडा करना सर्वथा अनुचित था और 
यही ब्राह्मणों के विद्रोह का मूल कारण था। 

पर यदि इन तर्कों को ध्यान से परखा जाय, शास्त्रीजी के कथन में भी सत्यता न मिलेगी। 
शास्त्रीजी ने अपने दृष्टिकोण को दूसरे के मुँह में बिठाना चाहा है। उन्होंने अनेक बातों की अब- 
हेलना करके तत्त्वो को तोडा मरोंडा है। इसके विपरीत डॉ० रायचौधरी का कथन है कि क्‍या 
वैदिक घम्मं मे अहिसा को पहले से स्थान नहीं था ? क्‍या वैदिक धर्म केवछ बलि पर ही आश्रित था * 
रायचौधरी ने 'मृण्डकोपनिपद्‌' से प्रमाण देते हुए कहा है कि जो लोग यज्ञादि में ही पडे रहते हैं 
वे जरा-मरण के भय से मुक्त नहीं होते ।'* 

हमारे पूज्य ग्रन्थ गीता में जहाँ युद्ध की प्रेरणा दी गयी हैं, किसी भी गृहस्थ के लि 
अहिसा कम महत्त्वपू्णं नहीं समझी गयी | सबसे बडी बात जो शास्त्रीजी के तर्को के 
विरुद्ध पड़ती है वह यह है कि अशोक नें ब्राह्मणों को पूज्य माना है ।” दूसरे अब मौर्य वश को शूद्र 
कहना न्यायसगत नहीं है। मौर्यों के विषय में आज से ५० बर्ष पूर्व इतना ज्ञानन था, पर अब पुप्ट 
प्रमाणो के आधार पर यह सिद्ध हो गया है कि ये क्षत्रिय वश के थे ।* दिव्यावदान! ओर 'महावश' 


४ अशोक अभिरेख, लघशिलाखेख, सहद्दापुर । 


7 झौण्डथ प्राणन्तिकों वण्डो अभ्राह्मणस्थ विधीयते । इतरेषा तु वर्णाता दण्ड: प्राणान्तिको भजेत्‌ । 
न॒जातु ब्ाह्माणं हन्यात्‌ सर्वपापेष्वपिस्थितम्‌ । राष्ट्रादेन यहि: कुर्यात्‌ समग्रधनसक्षतम ।। 
मनु, अध्याय, झ, २७६९-८० । 
३ झुण्डकोपनिषद्‌, पृष्ठ १५, (आतनन्वाश्रम्त प्रेस, चतुर्थ संस्करण, १६१८) । 
प्लबाहुधेसे अदृढा यज्ञरूपा अष्टादशोक्तसवर यग्रेष्‌ कम । एतलत्छेयों यें$भिसन्दति सूढ्ा जरा 
स॒त्युं ले पुनरपि सान्ति ।॥। 
!* श्रोमज्भूगवगोता, अध्याय १६, श्लोक २ । 
?५ पग्रयदर्शी शिलालेख, ३.४ । 
९ महापरिनिब्बान सुत्तम, पृष्ठ १९६ (शानमण्डरू, वाराणसी) 
(भगवा 5पिखतियो मयम्पि खत्तिय) । 
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के आधार पर भी ये क्षत्रिय थे ।'*,* शास्त्रीजी का यह कथन भी निराधार है कि अशोक ब्राह्मणो की 
महत्ता छीनना चाहता था। जिस पक्तति पर शास्त्रीजी का मत आधारित है उसका अर्थ ही कुछ और 
है । वह पक्ति इस प्रकार है--'इमाय कालाय जम्बुदिपसि अमिसा देवा हुसु ते दानी मिसा कढा'। 
सर्वप्रथम यहाँ उल्लेखनीय यह है कि यह पक्ति भिन्न-भिन्न स्थलों मे भिन्न-भिन्न रूपो मे मिलती है पं 
हुल्स तक के अनुवादकों ने इसे देवों से मिलन का अर्थ दिया है। यह मिलन किस प्रकार का था यह 
निश्चित नहीं है। इस मिलन का तात्पर्थ देवों के प्रति आसक्ति हो सकती है, धामिक वृत्ति में वृद्धि 
हो सकती है, अधार्सिक से धामिक भावना की उत्पत्ति हों सकती हे ! डॉ० टामस ने भी इसी प्रकार 
का भाव दर्णाया है ।? उनका मन्तब्य है कि जा लोग (अधिकाशत मूल निवासी) देवताओं से परिचित 
न थे, उन्‍हें एक वर्ष के भीतर उनसे परिचित करा दिया। डॉ० मुकर्जी ने इस पक्ति को बड़े ध्यान 
से परखा है और दूसरों के अनुवाद का सतुलन करते हुए अपना अनुवाद दिया है। उनका कथन है कि 
इस समथ के बीच जम्ब॒ुद्ीप में जो लोग देवताओं से दूर थे, जिन्हें किसी धारमिक भावना का ज्ञान 
न था, अशोक ने उन्हें भी धामिक बना दिया ।/ उन्होंने एक अर्थ की और कल्पना की वे छोग 
जिनके उपास्य देव पृथक्‌-पृथक थे, सब एक हो गये, उनमें कोई भेदभाव न रहा । अशोक ने निस्सदेह 
धामिक कदुता को कम करने की क्षेप्टा की थी और अपने आत्मबल के आधार पर वह अपने मनों- 
रथ में बहत अशों तक सफल भी हुआ था । इन दोनो अर्थों मे पहला रूपनाथ और मास्की में 
उपयक्त नहीं पडता , क्योंकि उसमे केवल देवताओ की चर्चा है मनुप्यो की नही । ब्रह्मगिरि में दोनों की चर्चा है। 
अन डॉ० म्‌कर्जी अपने दूसरे ज्थ को ही प्रधानता देते हे । इस बात की पुष्टि सेनार्ट" के कथन से भी होती 
हे--नौद्धधर्म में सच्चे और झठे देवताओं की चर्चा करना ही व्यर्थ है, जब देवता गौतम को जन्म 
से मृत्यु तक देखते रहे, गौतम स्वय उनसे उत्पन्न थे, वह राजा जो अपने को देवप्रिय कहे कैसे 
उनकी नलिन्‍दा कर सकता है। सेनार्ट का सकेत भी ब्राह्मणों की ओर था जिसे शास्त्रीजी ने अद्भीकार 
किया है। पर यह सब सम्भव नहीं है। हम मिसा को मिश्रीभूत अर्थ में युक्‍त नहीं कर सकते । 
इसी तरह अमिसा का अर्थ अमृष सम्भव नहीं है ।* अत इस पक्ति का अर्थ इस प्रकार ही द्वोगा कि 
इस बीच जो लोग देवताओं से दूर रह वे अब उनके सम्पर्क में आ गये। 

जहाँ तक धरंमहामात्रो की निधुक्ति का प्रश्न है वे केबल धर्म के लिए ही उत्तरदायी नही 


(४ विव्यावदास--कॉबेल एवं नोल का सस्करण, पृष्ठ ३६९६-७० । 
त्वें साविनो अहूं राजा क्षत्रियों सूर्धाभिषिक्तः, कर्थ सया सार्ध समागसों भविष्यति' । 

!४ महावश, अंग्रेजी अनुवाद, पृष्ठ २७ । 

४ हूपनाथ-- या इसाय काहाय जम्युदिपसि अमिसा देवा हुसु ते दानीं सिसा कटा । 
सहसरास-- एतेव ज॒ अस्तलेस जम्य॒दिपसि अस्मिस देवा सन्‍्ता मुनिसा सिस देवा कटा । 
मास्की-- पुरे जम्युविपसि ये अमिसा देवा हुसु तलेदानों सिसीघता' । 

१० डॉ० टॉमल, एफ. कहल्यू : केस्त्रिज हिस्दी, भाग १, पुष्ठ ५०५। 

४ डॉ० सुकर्जी, राधाकुमुद : अशोक, हितोय संस्करण, पृष्ठ ११० । 

५६ खेनार्ट : इण्डियन ऐणष्टोक्वेरी, भाग २०, पुष्ठ १५८॥) 

५ हॉँ० बासक, राधागोविन्द : अशोकन इम्सक्रिप्शंस, पृष्ठ १३४-१३५ एव १३६ ॥। 
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थे। उनके कत्तंब्यो के अन्तर्गत धर्म-प्रचार था, पर ब्राह्मणो का सम्मान करना भी था । उन्हें यवन, 
कम्बोज, भृत्य, स्वामी, ब्राह्मण, धनी, निर्धन, असहाय, बन्दी आदि अनेक लोगो के सुख की व्यवस्था 
करनो थी। फिर यह कहाँ लिखा है कि ये धर्माधिकारी स्वय ब्राह्मण न थे । सम्भव है कि किन्ही 
अधिकारियों ने अशोक को जानते हुए किसी स्थल पर अपनी शक्ति का दुरप्य/ग किया हो, पर यह 
भी बहुत अशो में सत्य नहीं प्रतीत होता, अत शास्त्रीजी का यह तक भी न्यायपर्ग नही प्रतीत 
होता । शास्त्रीजी का अन्तिम तर्क व्यवहार और दण्ड की समता का है। इसके लिए सबसे पहल 
यहू कहना ही अ्रमपूर्ग है कि ब्राह्मण सदा अदण्ड थे क्‍योंकि 'पर्चाबश ब्राह्मण” में अपन स्वामी को 
बाबा देन के अपराध में प्राणदण्ड की व्यवस्था की गयी है।* कीटिल्य ने देशद्रोह में ब्राह्मण को बा 
देने को बनाथा है ।'' महाभारत में दिखाथा गया है कि ब्राह्मण-साधथओ क वध मम्भव है ।'' शास्त्रीजी 

अशोक की इल आज्ञा में भी एक भ्रामक स्वरूप अपनाया है । वस्तत अशोक चाहता था कि उसके 
साम्राज्य में सर्वत्र न्याय एक-सा हो | उसमें किसी स्थान-भेद से कोई अन्तर न परे । उसने आजा 
निकाली थी कि भेरे साम्राज्य में न्याय की समता होगी, जो छाग बन्‍्दी हे , उनके लिए में तीन 
को छूट प्रदान करता हूँ। इस आजा में ब्राह्मणों के लिए किसी प्रकार का कोई बन्धन नही है। 
अन शासम्त्रीजी का यहे निष्कर्ष कि ये तत्व ही ब्राह्मगो के विद्रोह के कारण बने न्यायसगत नही 
है । इसके विपरीत कुछ अन्तिम मौये संम्राट्‌ ब्राह्मणो के विशेष भक्त थे । कल्हण ने अपनी 
राजतरगिणी' मे जलौक का ब्राह्मणों से आत्मीयता का सम्बन्ध बताया है।* महाकाबि बाण स्वय 
ब्राह्मण था, पर उसमे प्रुष्यसित्र को उसके कृत्य के लिए अनाय॑ कहा है ।< पर शग ब्राह्मण 
3, उनके युग में भरहत जैसे बौद्ध-स्तूप का निर्माण यह रूकेत करता है कि यह बौंद्धो के बिस्द्ध 
जीद्वागो का विद्रोह न था। साथ ही यह भी कि उस समय व्याबुछता थी, दुख था, पस्क 
विप्लब था पर क्यों ?े ओर इस विप्लव का नासक प्रा्यासत्र क्यों ? 


अशोक को शान्ति-नोति का दायित्व 

डॉ० रायवौधरी का इस सम्बन्ध से कथन है कि प्रप्यमित्र के उत्थान और बिद्राह से पूर्व 
ही मौय॑ साम्राज्य जीर्ण को चुका था। यदि यह मान भी लिया जाय कि यह सब अशोक की 
धार्मिक नीति का परिणाम था, फिर भी पुप्पमसित्न उसके ५० बर्ष पीछे आता है । यदि ऐसा था 
तो पुप्यमित के पहले ही ग्रह आग धधक सकती थी । डॉ० रायचौधरी का यह भी कथन है कि 
इस पतन के लिए वहेत अशो में मततिमण्डल उत्तरदायी था। इसका प्रमाण हमें दिव्यावदान से 
प्राप्त होता हैं। उसमें लिखा है--अथ राज़ों बिन्दुसारस्य तक्षशिक्का नाम नगर विस्झम्‌ | तल 
राज्ञा बिन्दुसारेणाशोकों बिसजित , यावत्‌ कुमारश्चतुग्गेन बलकायेन तक्षशिला गत , श्षत्वा तद्ष्णणिला- 


४ पंचविश ब्राह्मण, पृष्ठ १४, ६८। 
*५ क्लौटिल्य अथंशास्त्, अश २२६, अंग्रेजी अनुवाद (शामशास्त्रो) पृष्ठ २५७ । 
5 महाभारत आदिपके, अध्याय १०६, १०७, शान्तिपय, २३, ३६। 
४१ कल्हण--राजरग्रिणी, १, १०१-१०६ । 
४ बराण--हर्षबरित, निर्णयसागर प्रेस, १६८, १६६ । 
कॉबेल का अनुवाद, पृष्ठ १६३। 
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निवासिन पौरा प्रत्युदृगम्य च कथयन्ति, न॑ वय कुमारस्य बिस्द्धा, नापि राज्ञों बिन्दुसारस्य, अपितु 
दुष्टामात्या अस्माक परिभव कुर्वेन्ति ॥ पर डॉ० रायचौधरी का यह भी कहना है कि भ्रशोक ने 
एक ही अनर्थ किया कि अपने उत्तराधिकारियों को शान्ति का पाठ पढाया | उन्होंने जब यह पाठ 
पढ़ लिया तो युद्ध, वीरता, भीपण व्यापार, त्याग और बलिदान मानो उठ गये ॥” पर यह तर्क भी 
स्यायसगत नहीं प्रतीत होता, क्योंकि अशोक ने शान्ति के साथ कभी कायरता नहीं रुेखायी। उसने 
मृत्युदण्ड को बन्द नहीं किया था। उसके युद्ध न करने का मन्‍्तव्य यह भी रहा होगा कि जहा 
तक उसके साम्राज्य की सीमाएं थी उससे आगे बढ़ना अनर्थ का सूचक था क्सी सुख-समृद्धि का 
नहीं । अशोक किसी अनजाने देश में अपनी शक्ति का अपव्यय क्यो करता, विशेषकर जब कि 
उपके पड़ोसी तथा दूरस्थ देश भी उसे मान्यता दे रहे थे। उसके धर्म का श्चार विदेशों मे सहज 
ही हा रहा था। उसके उत्तराधिकारी भी इसों नीति का पालन कर सकते थे पर उनमें ढल न था, 
उनमें एकता न थी। डॉ० बरुआ ने एक स्थरू पर लिखा है, अशोक को ईडन उद्यान के अदम 
की भाति अपने उत्तराटिकारियों की भूलो, प्रयोगो एव उनके पतन का, बहिक उनके ही नहीं, सारी 
आगामी पीडी के पतन का उत्तरदायी ठहराया गया है, केवल इसलिए कि उसने चाणक्य के द्वारा 
यूनिश्चित राजनीतिक नीति का पालन न करने की भूल की थी, सिर्फ इसलिए कि वह मगध की 
परापरागत नीति पर ने चल सका, पर चाणक्य का अअ्ंशास्त्र चन्द्रगुप्त मौर्थ के कार में अपने 
पर्मिाजित रूप में विद्यमान था और यह प१रस्तक अपने समय के रालतीतिक विचारों का सर्वोत्क्रप्ट रूप 
उपस्थित करती है, यह विचार करना ही डा रायचौधरी की विचास्धागा के पीछे निहित है, यही 
अत्रामक है | 

डो० बस्आ का कहना हैं कि डॉ० रायचौधरी और डॉ० जायसवाल का यह मत भी नन्‍याय- 
सगत नहीं है कि अगोक ने धासिक भवनों तथा प्रचार पर धन बहाया | आपका मत है कि युद्ध 
करना न करना व्यक्तिगत रुचि की बात होती है। बौद्धधर्म पूर्वी द्वीपसमुहे में भी फैला, 
पर इनमें से कौन-सा द्वीप युद्ध नही करता । अत इसका न किसी धर्म से सम्बन्ध है न व्यवस्था से । 
भोयथों की आथिक नोति का दायित्व 

कुछ विद्वानों का मत है कि मौर्य साम्राज्य का पतन उनकी आर्थिक नीति के कारण हुआ ।** 
इन लोगों की धारणा है कि मौय युग में मूतियो पर तक कर छगा दिया गया था। सिक्‍को के 
निर्माण में भार की कमी हो गयी थी | हर बस्तु कर से बोझिल थी । इसके साक्ष्य में वे कौटिल्य 
का अथ॑ंशास्त्र उपस्थित करते हे ।९ उसमे वेश्याओ और अन्य कलाकारों पर भी कर की व्यवस्था की 
गयी है, पर यह धारणा भी निर्मुल-सी है। यह ऐसे चुने हुए तथ्यों पर ही आधारित है जिनसे 
सामान्य नियम नहीं निकाला जा सकता। लंखक यह भूल जाते है कि कौटिल्य ने कर से मुक्त 
बस्तुरण भी गितायी हैं । इसमें सन्देह नहीं कि इस युग से कर की व्यवस्था का मूल्य समझा गया, 
इसके पहुले शायद इसकी आवश्यकता ही न पड़ी हो । पर उनमें भी बहुत से कर कौटिल्य ने कसी 


४ टिव्यायबान, पृष्ठ, ३७१, ७२ । 

४2 डॉ० रामचोधरी, पोलिटिफल हिस्ट्री ऑब इण्डिया, पृष्ठ ३६५ । 

*१ डॉ० बराआ बेनोसाधव : अशोक ओर उसके अभिलेख, १६५४५, पृष्ठ ३४६। 

रै कोशम्थी, वासोदर धर्मानन्‍्द : ऐन इन्ट्रोडफशन टु दि स्टडो आऑब इण्डियन हिस्द्री, १६५६ | 
... पृष्ठ २११-१२ 

“९ कौटिल्य अभंशासत्र, अध्याय ५,२, (पण्डित प्रुस्तकालय संस्करण पृष्ठ रे८७) । 


१६४ पं० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनन्‍दन-प्रन्थ 


आपत्‌ काल की स्थिति के लिए ही गिनाये हे, सामान्य के लिए नहीं। जहाँ तक सिक्‍को के भार मे 
कमी का प्रश्न है, हो सकता है कि समय की अशान्त गतिविधि देखकर जनता ने घरों में चाँदी एकत्र 
कर ली हो जिसके फलस्वरूप सिक्‍के आदि के लिए शासक के पास चाँदी की कमी स्वाभाविक रूप 
से हो गयी । किर कोशम्बी महोदय ने जो सिक्‍के लिये हे वे निश्चित ही मौरयों के अन्तिम समय के 
झोतक हें, उनकी पहले से सुनिश्चित आथिक नीति की कठोरता के नहीं । 
अन्य सामान्य कारण : 

उपर्धक्त तथ्यों के अतिरिक्त कुछ अन्य ऐसे कारण उपस्थित थे जिनका मोर्यों के पतन में 
कम योग ने था जैसे--उस समय भारतवासियो मे राष्ट्रीयशा की भावना न जगी थी। 
मौर्थ साम्राज्य सौ वर्ष से अधिक टिक चुका था। सुदूरस्थ प्रान्तों से यातायात और सज्चार के 
साधन आज की भांति सुलभ ने थे। मौर्यों ने किसी एक नीति को सदा नहीं अपनाया। उत्तराधि- 
कार का विधान निश्चित नहीं था। राजकमंचारियों की नियुवित किसी निणेष आयोग हाश योग्यता 
के आधार पर न होती थी । कभी-कभी तो ऐसा हुआ कि किसी विदेशी आक्रमण के समय एक पक्ष 
ने विदेशी का साथ दिया और अपने ही बन्धरू को पराजित कराने में गौरव समझा । हमारे राष्ट्र 
में बहुत समय तक भाषा एक रही, देश के बहुत बड़े अश में इसका प्रयोग हुआ । धर्म भी मुलत 
एक रहा। पर उसके ऊपरी तत्त्व रूदा रूमाज को पृथकता की ओर घसीटते रहे। यही कारण था 
कि हम वरसुधैव कुटुम्बरकम्‌' की दुहाई देते रहे, पर अपने भाई के साथी न रह । यही कारण है कि 
कोई सम्राट्‌ तीन पीढियो के आगे न टिक सका । इस प्रकार? मौर्यों का पतन हुआ, उसके जो भी 
कारण रह हो। बे गद्दी को न सम्हाल सके और उन्हें पुप्पमित्र के लिए स्थान छोडना पडा । 

सत्ता हाथ में आते ही पुष्पमित्र ने सबसे पहले मर्य-सचिव को बन्दीगृह में डाल दिया। 
इसके कई कारण थे। मौम॑-मन्त्री से उसका पहले से ही मनमुटाव चल रहा था। फिर 
मन्त्री ही उस समय से कुशासन के लिए उत्तरदायी था। वहीं स्वाभाविक रूप से उसका 
भविष्य मे कॉटा बन सकता था। इसका प्रमाण हमें कालिदासकृत माऊलबिकार्निमिव से सिलता 
है ।” मत्री का बहनोई यज्ञसेन विदर्भ मे राज्य कर रहा था। उसने अपने भाई माधदसेन को केवल 
इसलिए बन्दी बना लिया था कि वह पृप्यमिव के पुत्र अग्निमित से अपनी बहिन मालविका का विवाह 
करना चाहता था। अन्तत इसका फल यह हुआ कि विदर्भराज को अग्निमित्र द्वारा हराया गया 
और उसे अपने आधे राज्य रे भी हाथ घोना पड़ा । इस घटना से ऐसा विदित हें।ता है कि पुष्य- 
मित्र ने जनहित म॑ ही एसा किया था। बह लोहपुरुष था, किसी प्रकार की अशान्ति न चाहता 
था। उसकी जनहित भावना का दूसरा प्रमाण यह भी है कि उसने क्रांमवैल (इग्लैण्ड का शासक 
१६४६-१६६०) की भ।ति कभी राजमुकुट न पहना। वह सदा सेनापति के नाम से ही विख्यात 
रहा | सैनिक कुशलता उसमे पूर्व से ही! विद्यमान थी। जैसा कि सकेत किया जा चुका है कि वह 
ग्रीकों को हरा चुका था। निश्च+५ ही उसने अपने भुजबल का विस्तार स्यालकोट तक किया। 
सम्भव है कि बौद्धों ने उस समय उसका साथ न देकर विदेशियों का साथ दिया हो। वे अपने 

४४ झोौयें-सचिय॑ विमुझ्ञयति यदि पूज्य: संय्त मम श्यालस । 

सोकता साधवसेनस्ततो सया बन्धनात्सछा: ।। 
कालछिदास--भालविकामर्विसित, अंक २, पृष्ठ २३ 


सौयों का अवसान एव पुष्यसित्र शुंग का अभ्युवय १६४५ 


धर्म के विरुद्ध किसी को शायद न देख सकते थे। यही कारण है कि पुष्यमित्र के लिए कहा गया है 
कि उसने बौद्धों को कुचल डाला, उसने आज्ञा निकाली कि एक बौद्धनश्नमरण के सर के लिए १०० 
दीनार दंगा । पर इससे यह अनुमान लगाना कि वह बौद्ध-धर्म को मिटाना चाहता था, गरूत होगा। 
यदि ऐसा होता तो वह भरहुत जैसे सस्‍्तृप का अपने राज्य में न॑ बनने देता । वस्तुत वह उन 
बौद्धों से क्षुब्ध था जो देशद्रोही थे, जिन्होंने विदेशियों को अपना रक्षक समझकर बुलाना चाहा 
था । उन्ही के विरुद्ध एक प्रतिक्रिया रूप रूाम्राज्य का गठन पुष्यमित्र ने किया था। बह देश की 
सम्कृति का रक्षक था। उसने इसीलिए दो बार अश्वमेध यज्ञ किया जिसका प्रमाण हमें अयोध्या 
अभिलेख से मिलता है ।” वही नहीं, उसका पुत्र अग्निमित्र भी एक योद्धा था और ये घटनाएँ उस 
समय की प्रतीत होती हैं जब कि पृप्यमित्र छूगभग ६० वर्ष का हो गया होगा, क्योकि उसका पौत्र 
अर्थात्‌ ऑग्निमित्र का पुत्र वसुमित्र भी सिन्‍्ध के किनारे भ्रीकों को मुँहकी खिलाता है। वही अश्व- 
मेध में छोड गये अश्व की रक्षा करता है। इससे वसुमित्र के पितामह की अवस्था का ज्ञान अनायास 
हो। जाता है । इससे यह सिद्ध होता है कि पुप्यामिवर अपने सारे जीवनभर यद्धरत रहा। उसने मौर्यों 
के समय भारत की रक्षा की । मोर्यों के पश्चात्‌ भी उसने रक्षा की । उसने वंदिक सस्कृति को पुन 
सस्थापित किया | उसके सम्भवत दूसरे अश्वमेध यज्ञ मे पतजलि जैसा महान्‌ वेयाकरण पुरोहित 
का कार्य कर रहा था । प्रतजलि ने अपने व्याकरण में पदे-पदे कहा है कि व्याकरण का अध्ययन 
वेदों के रक्षार्थ करना चाहिए ।९* “रक्षार्थ बेदानामध्येय ब्याकरणम्‌' इससे भी यही ध्वनि निकलती है कि 
इस युग में बेदिक सस्क्ति डॉबाडोल थी ४ 


*) घधनवेब का अयोध्या अभिलेख, जें० बी० ओ० आर० एस०, झ्ाग १०, पृष्ठ २०२ 
“द्विरश्वमेधयाजिस:' । 

+ पतंजलि भमहाभाष्य, इह पुष्यसित्रं याजयासः ॥। भाग ३, पृष्ठ १९५। 

२० जही, महाभाष्य, आह्लिक १, पृष्ठ २ । 

९८ यही, आहििक १, पृष्ठ ३, बराह्मणोनावश्यं शब्दा शेप । 
और बे०--असन्वेहाय चाध्येयं व्याकरणम्‌ । याशिका: पठन्ति स्थुल्पूषतीमनडुयाहों मा ऊूसेल। 
तस्‍यां सन्वेह:, स्थछा चासों पृथती चस्‍्थूलपृथती, स्थुलानि पृथन्ति यसया: या स्थलूपषतीति। 
तान्तावैद्याकरण: स्वरतो$ ध्यवस्यति 


नाथ सिद्धां ओर बोद्ध सिद्धों के सम्बन्ध पर पुनर्विचार 
डॉ० नागेन्द्रनाथ उपाध्याय 


नाथ सिद्ध बौद्ध सिद्धों से भिन्न हे, किन्तु बहुत से विद्वानों ने जो निप्कर्ष निकाले हैँ वे इससे भी 
भिन्न है । हिन्दी साहित्य के वतेमान इतिहासों का अध्ययन करने से यह स्पष्ट होता है कि जिस 
प्रकार की सामाजिक और साप्रदायिक दृष्टि ज्ञानाक्षयी निर्मणमार्गी सतो तथा नाथ सिद्धों की थी, 
प्राय उसी प्रकार की दृष्टि बौद्ध सिद्धों या दूसरे शब्दों में ताबिक बौद्ध सिद्धों की थी। भक्तिकाल 
की निर्गुण धारा का विवेचन करते समय प्राय इश्तहासकारों ने बौद्ध सिद्ध साहित्य का विवेचन 
किया है और यह दिखाने का प्रयत्न किया है कि बौद्ध सि्धों की समाज, धमं, साधना और दशन 
सम्बन्धी दृष्टियों का विकास नाथ सिद्धों में हुआ तथा उनके माध्यम से वह सपत्ति निर्गणमार्गी 
ज्ञानाश्रयी सतो को मिली । वही शब्दाबली भी ग्रहण की गई । नाथ सिद्धों और बाँद्ध रिद्धों के 
सम्बन्ध पर विद्वानों ने पर्याप्त विचार किया है और यहाँ तक कह दिया है कि नाथ सिछध मत बौद्ध सिद्ध 
मत का विकसित शैव रूप है। नाथसिद्ध लोग पहले बौद्ध थे, बाद में शैव हो गये । इसके अतिरिक्त 
एक मत यह भी है कि नाथ मत अतिम तातल्िक बौद्धबान का एक उपयान है। उनके सम्बन्धो पर 
विद्वानों ने सम्प्रदाय, साधना और दर्शन की दृष्टियो से बिचार किया है। 

सप्रदाय की दृष्टि से विचार करते हुए राहुऊु साकृत्यायन ने जालन्धरपाद को आदिनाथ माना 
है । उनकी इस मान्यता का आधार भोटिया 'विमुक्तिमजरी' नामक बज्थयानी ग्रन्थ है। इस साप्रदायिक 
रचना की प्रामाणिकता अभी तक सिद्ध नहीं हों सकी है। डा० प्रबोधचन्द्र बागच्री ने नाथो में प्रथम 
स्थान, दूसरे शब्दों में, सप्रदाय की दृष्टि से आदि स्थान, मत्स्पेन्द्रनाथ को, दिया। चौंरासी सिद्धों की 
तिब्बती सूची में प्रथम स्थान लयीपाद को दिया गया है। और भी प्रमाण देकर उन्होंने यह सिद्ध 
किथा है कि बौद्ध सिद्ध लवीपाद और नाथ सिद्ध भत्स्येद्रनाथ एक ही व्यक्ति थे। मेने इन दोनों 
सप्रदायगत स्थापनाओ पर पर्याप्त बिस्‍तार और प्रमाण के साथ बिचार तात्रिक बौद्ध-साधना और 
साहित्य/ नामक अपने ग्रन्थ के सिद्धियाँ और चौरासी सिद्ध शीर्षक परिच्छेद में किया है और यह 
उपस्थित करने की चेष्टा की है कि तिब्बती बौद्ध यूत्री (सस्क्य विहार की सूची), वर्णरत्नाकर की 
सूची, हठयोग प्रदीपिका आदि में सिद्धों की सूची को देखने से यह सिद्ध नहीं होता कि जालधरपाद 
ही आदिनाथ थे तथा लुयीथाद ही मत्स्येन्रनाथ थे। सिद्धों की तिब्बती जित्नावली को देखने से यह 
स्पष्ट होता है कि छुपीयाद और मीनपाद के दो अरूग-अरूग चित्र है तथा लयीपाद के चित्र का 
मत्स्यान्त्न के भक्षण से अथवा मत्स्योदर से उदित होने से कोई सम्बन्ध नहीं है। सप्रदायगत विचार 
के लिए उपर्यक्त ग्रन्थ देखा जा सकता है। यहाँ हम बौद्ध सिद्धों और नाथ सिद्धों के साधनागत 
और दर्णशनगत सम्बन्ध पर विचार करेगे । इस विचार मे आद्यत यह ध्यान में रखा गया है कि 
वौद्धसिद्धों मे आद्यत अनीश्वरवादिता दिखाई पडती है। दूसरे, उनके दर्शन के परवर्ती विकासो 
में प्राचीन महायान दर्शन की घारा का प्रवाह दिखाई पडता है। अब यह सिद्ध हो गया है कि नाथ 
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सिद्ध लोग शव तात्निक थे। महामहोपाध्याय डा० गोपीनाथ कविराज ने उन्हें काश्मीरी शैवागमवादी 
आवार्यो की परम्परा में भाना है। इस स्थापना पर पुनविचार चब्ितचर्वण ही होगा। नाथों की 
सेग्बराबादिता स्पष्ट है यद्यपि वे साख्ययोंगियों की तरह सेश्वरवादी नहीं थे । 

ऊपर नाथों और बौद्धों के सम्बन्ध से सम्बन्धित जिन स्थापनाओ का उल्लेख कियां गया है, 
उतने पर प्रुनविच्वार करने के पूर्व बीद्ध सिद्ध साहित्य के मूल आधारों और प्रवत्त्यों पर थोडा विचार 
कर लेता चाहिए। बौद्धसिद्धों के अपश्रश साहित्य के आधार पर यदि उनकी विशेषताओं का 
विवेचन किया जाय ते कुछ मुख्य बाते इस रूप में उपस्थित की जा सकती हे---तत्नो का शक्तिवाद, 
अधिकारभेदवाद, मत्र, सिझछि, पच मकार, बिशिप्ट आचार, राजयोग, हटयोंग आदि ठक्तव सहजयान के 
पृर्रेर वज्यान में ही प्रचलित थे । इन तत्वों के साथ ही बज्जयान ने माध्यमिक झरूत के प्रज्ञा ऑह 
गल्यला तत्व का लिया तथा बविज्ञानवाद से विज्ञान या चित्त के साथ ही योग और आचार क। 
लिया । जहयभाब, समरसता, महासुख, युगनद्ध आदि की विचारधाराएँ भी तात््दिक और मूल रुप में 
ब्रल्ययान के भी पूठं के तबप्रभावायन्न रूपों में वर्तमान थी। इन सबका प्रमाण गुह्मसमाजतत, 
जानसिद्धि, प्रज्ञोपायविनिश्चयर्साद्धि आदि ग्रन्थों में मिलता है। ये रुभी ग्रन्थ वी ई० शताब्दी से 
१०बी० ई० शताब्दी के बीच लिखे गये । बाद में इन शास्त्रीय आधारो के पुष्ट हो जाने पर, जिनका 
स्पप्टीकारण और व्याख्यान सस्कृत ग्रन्थों में किया गया था, लछोकभापषा (तत्कालीन अपभ्रश) ठथा 
साहित्यिक अउक्षण के माध्यम से उन विचारों, आचारों को कुछ भिन्न परिस्थितियों और आवश्यकताओं 
के कारग सिन्न रूप में उपस्थित किया गया । भगवती रूक्ष्मीकरा ने अद्यसिद्धि' से सहज-साधना को 
स्पष्ट किया जिसे बाद में सहजिया साधना का आधार ग्रन्थ माना गया । ६टी ई० शताब्दी तक ताब्रिक 
बोद्ध-साथना में राजयोग, धारणी, मत्न आदि को साधन के रूप में मुल्यरूप से स्वीकार किया गया 
था | ताबिक प्रभाव के अधिक परिपक्व होने पर हटठयोग, नाडीसाधना, चक्रसाधना, कमलबुलिश- 
साधना को भी स्वीकार कर लिया गया। किन्तु इन सभी तत्त्वों को बौद्व-परम्परा के अनुकल ही 
ग्रहय किया गया और साथ ही वज्ययान ने उन पर अण्नी बज्ज की मुद्रा अकित कर दी | वज्ययोग, 
वज्त्रध्यान, वज्ययान, वज्ञासन आदि शब्द इसकी ओर सकेत करते हैं । इस प्रकार की साधना के 
मूल,धार शक्तिवाद और पिण्डब्रह्माण्डक्द थे। इस सिद्धान्त को स्वीकार करते हुए भी वज्ञयान मत्र, 
मुद्रा मैथुन तथा अन्य मकारों, मडलो आदि की साधना में सर्देव तथा सर्वथा लीन रहा। मडलादि 
कर्मो में स्थुल्ता तथा बाह्य कर्मों की अधिकता होने पर उस स्थूलछ के प्रति विरोध प्रकट किया जाने 
लगा । फलत बौद्ध तत़्यान में प्रविष्ट पश्वाचार और वीराचार से अपेक्षाकृत अधिक प्रकृष्ट और 
सूक्ष्म साधन दिव्याचार को प्रश्नय दिया गया | वज्ध जैसे कठोर और बाह्याचारप्रधान साधनात्मक 
जीवन के आदर्श के प्रतीक के स्थान पर सहज यौन-यौगिक, साधनात्मक और आध्यात्मिक जीवन के 
आदश के प्रतीक सहज (भावना और तत्त्व) को उपजीब्य माना गया । इन सहजिया सिद्धों के 
अपभ्रश साहित्य पर विचार करने पर उनकी गुरुशिष्यवाद, पिण्डब्रह्माप्डबद, बाह्माइ्बरविरोंध, 
अन्तस्साधनावाद, कसलकुलिशसाधना या प्रज्ञोपायसाधना, युगनद्ध और महासुखवाद, ध्यान, वाम- 
दक्षिण-प्ाधना आदि विभिन्न साधनाओ पर प्रकाश पडता है। 





१ विस्तृत जिवेशन के लिए द्रष्टव्य--तांत्रिक बौद्ध-साधना और साहित्य का €याँ तथा ११वाँ 
परिच्छेद । 


शरद पं० सुरतिनारायगमणि त़िपाठो अभिनन्‍दन-प्रन्थ 


बौद्ध सिद्धों ने शन्यतातत्त्व या प्रज्ञातत्व को शन्यवाद या माध्यमिक भूत से तथा कित्त- 
तत्व या विज्ञानतत्त्व को विज्ञानबाद या योगाच्रार मत से ग्रहण किया । बौद्ध रिद्धों ने अपने तादिक 
दर्शन के आधार के लिए प्रज्ञा को शक्ति के रूप में ग्रहण किया | सहजयानियों ने इस अब्घती 
या नैरात्णमयोगिनी या नैरामणि-दारिका या आध्यात्मिक णवित माना | ताब्रिक रत अपने पिप्ड- 
अ्द्याण्डवाद के अनुसार ब्रह्माण्ड के सभी ठत्त्वो, पदार्थों को पिण्डस्थ मानता है जिनका दशेन साधक 
एस्वया अपने शरीर के भीतर कर सकता है। इस विचार से जीव की अपनी शक्ति की महत्ता 
बढ गई । विज्ञानवाद के चित्ततत््व को स्वीकार करने के कारण उन्हें यह भी स्वीकार करना पडा कि 
पह विश्व इस चित्त की सृष्टि है। चित्त ही मोक्ष-बन्धन का कारण है। उसी मत के अनुसार उन 
लोगों ने यह माना कि संसार और निर्वाण में कुछ भेद नहीं है। भेददष्टि से डी इन दोनो में भेद 
दिखाई पडता है | योग में चित की महा स्वत सिद्ध हे । उस पातजल योग का भी अभाव बोद्धो 
के ऊपर पडा था जिसमे चित्तबृत्तियों के निरीध को ही योग कहा गया हैं। तात्पर्य यह हे कि दर्शन 
और साधना की दुष्टि से बौद्ध सिद्धों के मुलाधार शन्यवाद या माध्यमिक मत, दिज्ञानवाद या योगाचार 
मत और भारत की तात्निक छारा थी। 


इन दार्शनिक और साधनात्मक आधारों को लेकर तात्रिक बोद्धो का विकास हुआ | इस 
विकास को ध्यान से न देखने के कारण बहुत से लेखकों को भ्रम हो गया। वस्लुत वज्ययान और 
सहजयान दो यान हैँं। वज्ञयान के सस्क्त में लिखें विभिन्न शास्त्रीय ग्रन्थों तथा बौद्ध सहजिया 
सिद्धों की छोकभाषा की रचनाओं का तुलनात्मक अध्ययन करने से यह बात निर्श्रान्त ह। जाती है । 
बच्ञ के स्थान पर सहज की प्रतिप्टा बाह्य साधना के स्थान प* अन्तरसाधना पर जोर, महायान 
के तत्न, मत्नं, समाधि, आसन भादि का खडन--ये सभी बाते सहजयान को वद्थय्रान से अछग सिद्ध 
करती हें । कुछ तत्त्व जैसे गुह्मतत्त्व, पिडब्रह्माण्डकाद, चक्र, शक्तितत््व, नादीतत्त्व, महासुखबाद 
आदि णब्दान्तर और मानान्तर से ही स्वीकार कर लिये गये । गह्यमममाजतत्र तथा उसके बाद के 
अन्य ग्रन्थों मे विविध देवताओं की कल्पना अत्यधिक तीक्ता से है, रही थी। सहजयान की रचनाओं 
में बहुदेववाद की भत्संना की गई है, उसे निरर्थक बताया गया है। केबल चित्तमार्ग को ही स्वे'्तम 
मार्ग बताया गया है। कालविजय को साधना का आवश्यक अगर स्वीकार कर उसके मार्ग को मध्यम- 
मार्य या अवधुतीमार्ग बताया गया है। सहजसुख में अद्वतस्थिति को प्राप्त करना ही उनका उद्देश्य 
था । यह माना गया कि परमाथंत प्रत्येक प्राणी शुद्ध है। प्रत्येक में धर्ममहासुख या सहजसुख या 
सहजामृत रस या सहज रस या महारस सर्दव स्थित रहता है। इसी तत्त्व को परमार्थ कहा गया 
है । ससार और निर्वाण में, जन्म और मृत्यु मे काई भेद, समर्दाशता के कारण, लहीं माना गया। 
उस रस या तत्त्व को प्राप्त कर लछेनेवाला व्यक्तित इन दोनो में कोई भेद नहीं करता । कठ्पना से 
मुक्तचित्त या निविकल्प चित्त इन इन्हो से परे होता है। अत इस चित्त के मार्ग को ही साधन- 
मार्ग कहा गया । परमार्थ चित्त सर्वथा मुक्त रहता है, इसीलिए चित्तमार्ग ही मुक्ततिमार्ग है। यह 
ससार चित्त की ही सृष्टि है। शुद्ध चित्त ससार में व्याप्त अमृततत्व का पान करता है। विकल्प- 
ग्रस्त चित्त विष का भक्षण करता है। ससार में ही रहकर उसके अमृततत्त्व या निर्वाणतत्व को 
ग्रहण करना ही महासुख की प्राप्ति है। यह जगत्‌ चन्द्र और जल में पडनेंबाले उसके प्रतिबिम्ब के 
समान ही सत्‌-असत्‌ की कोटियों से परे है। महासुख रस सहज तत्त्व है। जिक्त की विमुक्तावस्था 
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ही मुक्ति है। मुक्ति की अवस्था मे वह परमज्ञान या शून्‍्यता को प्रात्त कर छेता है ।* 

इस प्रकार की विचारधारा और साधन-पद्धति का अनुसरण कश्म्ेवाले बौद्ध रिद्धो और 
नाण्सिद्ों को एक ही परम्परा का, एक ही सप्रदाय का अनुवर्तन करनेबला माना जाता है। 
बौद्ध सिद्ध और नाथ सिद्ध साहित्य का अध्ययन करने से यह बात ठीक नहीं मालूम पडती | इस 
सम्बन्ध में तीन विवेचकों के मतत का विचार किया जा सकता है--प० रामचन्द्र शुबऊ, महापड्त 
राहुल साकृत्यायन और डॉ० प्रबोधचन्द्र बागची | शुक्लजी राहुल जी के विवेचन और नरिप्कर्ष को 
प्रमाण मानकर चले है । अत नीचे राहुलजी और इ्ा० ब्रागची की स्थापनाओं की परीक्षा की जा 
रही है। 

शुकठजी के अनुसार नाथसप्रदाय बौद्ध बत्णयान की एक शाखा मात्र है, जिसने कालक्रम 
में अपने को वज्यानी साधना और सम्प्रदाय से पृर्णतया अछूग कर लिया था। राहुलजी के अनुसार 
जालवस्पाद को आदिनाथ (शिव) माना गया ऑर यह निश्चय किया गया कि जालधर पहले बौद्ध 
थे, बाद में पश्चिमी प्रदेशों में आकर उन्होने नाथसप्रदाय का प्रचार किया। घब्स मत के अनुसार 
'रल्नाकर जीवम कया नामक बज्यानी रचना प्रामाणिक रचना है। लेकिन इस रचना की शुद्ध 
ऐतिहासिक प्रामागिकता का कोई प्रमाण नहीं मिलता । यदि राहुडजी की दृष्टि में नाथसप्रदाय 
बौद्ध उपयान है या वज्ञयान का विकसित रूप हे ते। उसमें वज्ञयान की कुछ विशेषताएँ भी हानी 
चाहिए । राहलजी ने वज्ञयान की चार चीजें मुख्य मानी हे--मद्य, मत्र, हठयोंग और सरत्नी, किन्तु 
उन्होंने इन तत्त्वों को नाथपथ में कही भी नहीं दिखलाया है। उन्होंने तो यह भी नहीं लिखा कि 
नाथमत ने कुछ अशो में अपने को बज्ञयान से अलग रखा । वे बौद्धसिद्धों को निरीश्बरवादी और 
ताथसिद्धों को ईण्वरवादी मानते हें । नाथपथ की साधनपर्कात और दर्शन में कौन-कौन से ऐसे तत्त्व 
है जो उसे बौद्ध स्रोत से निसृत सिद्ध करते है, इसका कही भी सकेत नहीं मिलता। नाथपथियों 
की साधना में मद्य और स्त्री निषिद्ध हें। हिन्दी-रचनाओ से यह बात सिद्ध होती है। हव्योग 
और मत्न विचारणीय हे । राहुलजी ने वज्धयान और सहजयान में भेद नहीं किया है। बौद्ध सिद्धो 
की अपभ्रशण रचनाओं में उपलब्ध साधनपद्धति और दर्शन में तथा बौद्ध सिद्धों की कुछ सस्कृत रचनाओं 
में वणित साधनपद्धति और दर्शन में पर्याप्त अन्तर है। वज्जयानियो के स्म्वृत ग्रन्थ 'गुद्यसमाजतत्न! 
में अवश्य हठयोग का विधान है, किन्तु बौद्ध गान ओ दोहा' की रचनाओं में हटयोग का विरोध 
मिलता है 

नाथ सिद्धों और बौद्ध सिद्धों के सम्बन्ध को स्थिर करने के लिए विद्वानों ने कृष्णपाद और 
जालधरपाद के सम्बन्ध पर भी विचार किया है। बताया गया है कि कृष्णपपाद जालधरपाद के शिप्य 
हें । कृष्पाद सहजिया सिद्ध हें जिनकी अपभ्रश रचनाओ में मत्र, तत्र, हठयोग, कृच्छाचार का विरोध 
मिलता है। अर्थात्‌ यदि राहुल जी की दृष्टि से जालूधरपाद से नाथमत का उद्भव माना जाय तो 
कृृष्णपाद को भी लगभग उसी प्रकार का साधन मिलना चाहिए था। जालूधरपाद की कोई भी 


* विस्तृत बिवेचन के लिए ब्रष्टट्य---तांजिक बौद्ध साधना और साहित्य, पृष्ठ १७१-१८३ । ६७-७०, 
७८-८५ १६३-१७१, १७५, १८३, १६५-१९७ आबि । 

१ पुरातत्व निबंधावली, राहुल सांकृत्यायन, पृथ्ठ १४३, १६१। 

* तांखिक बौद्ध साधना और साहित्य--पृष्ठ ११७, १२७, १५३, १६४ । 
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अपश्रश रचना उपलब्ध नहीं है । कृष्पपाद की रचनाओं के आधार पर गुरु जारूधरपाद हृठयोगी 
नही थे। इस प्रकार वे कच्छूचार और काया-कष्ट-साधना के विरोधी थे। अब यह प्रमाणित हो 
चुका है कि गोरक्ष द्वारा प्रवारित नाथमत में हठयोंग-साधना का महत्त्वपूर्ण स्थान था, जबकि उसका लक्ष्य 
राजवोग था। एक अन्य णद्द मुद्रा है । बज्रयानियो में मुद्रा' शब्द किस अर्थ में ग्रहीत था, यह राहुलजी ने 
नही बताया। तातब्रिको में देवार्पण के लिए निर्मित पक्‍वाह्न, उँगलियों से बनाये गये किभिन्न प्रकार के 
आकार, शरीर के हाथ-पैर आदि की विभिन्न स्थितियों, बधों, इनस युक्त श्वास-न्यिन्नणादि की 
क्रिपाओ को मुद्रा कहा गया है । राहुल जी द्वारा विवेचित वज्जयान में इनमें से कौन सा अर्थ गृहीत 
है ” तलिक बौद्ध-प्रन्यो के अध्ययन से 'उँगलियो के आकार! तथा 'साथधिका' शक्ति या विद्या का 
अर्थ ग्राह्म मालूम पइता है। इनमे से कोई भी नाथयोगियों को ग्राह्म नहीं हे। नाथपथियों में 
मुद्रा शब्द कान में पहने जानेवाले एक प्रकार के कुण्डल के अर्थ में व्यवहृृतः होता है । यह कुण्टल दीक्षा 
देते समथ पहनावा जाता है। हृटठयोगी क्रिया के अर्थ में भी यह ग्राह्म है । इससे स्पष्ट है कि साधना की 
दृष्टि से भी ताथ लाग बौद्ध नहीं थे। उनमें जा अन्य तत्त्व दूसरे विद्वानों के अनुसार पाये जाते हैं, 
उनकी ओर राहुल जी ने कोई सकेत नहीं किया । मत्न तत्त्व ते। साम|न्‍य ताबिक साधना का तत्त्व है । 

इसी प्रकार और भी भेदक बाते है । नाथों का चमत्कार, सिद्धि, गृढ़ता आदि पर विशेष 
आग्रह उन्हें अन्य सहरजिया सप्रदायों से अलग कर देता है। थे सहुजिया सप्रदाय हें--बंद्ध रह्जिया, 
वैष्णव सहजिया, वाउल आदि । इन सहजिया सप्रदायों में गूढ त्रियाओ, जादूगरी, चमरकारप्रदरशेन, 
कठोर कष्टमथ साधन, बाह्य प्रदर्शन आदि के प्रति तीब्र बिरोधभाव था । किन्तु नाथ्रमत बी 
उपर्थक्त विशेषताएँ केवल बाह्य हें, आन्तरिक नहीं । यद्यपि बौद्ध सहजिया लोगो ने नाथ सिद्धों के 
समान ही कायसाधन को स्वीकार किया था तथापि उनका रथ्य था--आत्म और अनात्म का पूर्ण 
सुखात्मक ज्ञान | इससे भिन्न नाथ सिद्धों की साधना का लक्ष्य था अमरताप्राप्ति तथा उससे 
महेश्वर॒त्व की प्राप्ति । इस प्रकार नाथो का रलूक्ष्य अमरता तथा उससे प्राप्त शिवत्व है और बौद्ध 
सहजिय। लोगो का लक्ष्य था महासुख | नाथ सिद्ध जन्म और मुत्यु की सत्यता में विश्वास करते थे 
तथा परिवत्तंनशीरू भौतिक शरीर को सूक्ष्म वायव्य शरीर में द्रव्यान्तस्ति कर तथा उसे भी पु 
दिव्य देह में रूपातरित कर उस जन्म-सृत्यु-चत्र का निवारण करते थे । किन्तु बौद्ध सहजिया छ्ूं/ग 
अपनी बौद्ध परम्परा के विचारवाद (प्रत्मथवाद) के अनुसार जन्म-मृत्य-चक्र को आत्म-अनात्म के 
शन्यज्ञान का साक्षात्कार कर निवारित करना चाहते थे। इस णन्यज्ञान को केवल महासुख से 
साध्य. माना गया। नाथों में जरामृत्युशील इस भौतिक शरीर के द्र॒व्यातर की यौगिक प्रक्रिया का 
आग्रह विशेष है । किन्तु बौद्ध सहजिया लोगों मे उस यौनयौगिक साधना का आग्रह विशेष है जिससे 
सामान्य यौन सुख उच्चतर और गभीरतर आनन्द में परिणत हो जाता है। निम्चय ही, नाथों का 
कायासाधन, बौद्ध सहुजिया लोगो मे मिलता है तथा दंहो और चर्यापदों में अमुतक्षरण तथा उसके 
पान के सन्दर्भ भी मिलते हूँ तथा इस पान से स्कनन्‍्धों की दृुढ़ता तथा अजरामरता की प्राप्ति भी 
स्वीकार की गई है, किन्तु पद्धति में पर्याप्त भेद है।" 

इन भेदों के कारण ही नाथ सिद्धों ने साधना में किसी भी प्रकार के नारी-सपके का विरोध 

+ आव्सक्योर रेलिजस कल्ट्स--डॉ० शशिक्षण वास गुप्त, पृष्ठ २४८-२४६, २६२-२६१३, 

शभ८४-२८५ ॥ 


नाथ सिद्धो ओर बौद्ध सिद्धों के सम्बन्ध पर पुनविचार १७१ 


किया है और उसे बाधिन आदि शब्दों से सबोधित किया है। इसके विरुद्ध बौद्ध सहजिया लोगों ने 
स्पष्ट रूप से, सभी प्रकार से, नारी को प्रज्ञा या शुन्यता का अवतार घोषित कर साधना के क्षेत्र 
में उसे सर्वथा ग्राह्म माना और साथ ही बिना उसके अपने प्राप्य महासुखात्मक शून्यज्ञान को असभव 
माना । बिना उसके आध्यात्मिक जीवन में सिद्धि असभव है। निश्चय ही, यह ध्यान रखने योग्य 
है कि प्रज्ञा या योगिनी या म॒द्रा बौद्ध सहजिया लोगो मे सदेव भौतिक शरीर की नारी के अर्थ में 
गृहीत नहीं रही है । बह नैरात्मा, शून्‍्यता या सहजसुन्दरी भी है। यह भी स्पप्ट है कि बौद्ध 
सहजयानियो का महं।सुख शद्ध शारीरिक अनुभव नहीं है, उसमें एक मनोवैज्ञानिक तरद भी सनिहित 
है । नाथ-साधना में यह दृष्टिकोण (कामावेग और कामसानन्द) अभाव के कारण पूर्णतया स्पष्ट है | 
ऐसी स्थिति में कृष्म लोग वज्जोली, सहजोली, अमरोर्छा आदि साधन-त्रिय,ओ की ओर सकेत कन्ते हें 
कि नाथ-साधना में ये तत्व बौद्ध-साधना के अवशिष्ट चिह्न हे। इन साधनाओं में नारी-सपर्क 
अनिवारय है । किल्तु ये रूब शुद्ध रूप से यौगिक क्ियाएँ ही है । इनमें नारी को दार्शनिक अर्थ नहीं 
दिया गया है और रे उसे विचारात्मक तत््व ही मारा गया है। ये साधनाएँ यह सिद्ध करने के 
स्थान पर कि नाथ लॉग पहले वौद्धसिद्ध थे बाद में शव हो गए, अपेक्षाकृत यह सरलता से सकेत 
करती हे कि समकालीन साधना होने के कारण किसी प्रकार ये साधन।ए नाथ-साधन में प्रवेश कर 
गई हैँ । इस प्रकार इन्हें श्रक्षिप्त भी कहा जा सकता है। यदि पासमा्थिक अर्थ में लिया जाय ता 
कोई बाधा भी नहीं है और न नाथमत की मूल प्रकृति के विपरीत ही प्रतीत होता है। सिद्ध- 
सिद्धान्तसम्रदह् में कहा गया है कि वज्ञोली के केवल ज्ञानमात्र से सिद्धमार्ग प्रकाशित होता है ।" 
अर्थात्‌ यह साधना पारमाथिक रूप में ग्राह्म थी। स्वीनिस्सगता को नाथसाधना का वैशिष्टय स्वीकार 
करत हुए भी यह अनुमान किया जा रूकता है कि ये साधनाएँ यदि बाद में प्रक्षिप्त हुई ते; भी ये 
केवल गृहस्थ नाथयोगियो हारा साध्य रही होगी । ऐसा स्वीकार कर लेसे पर नाथमत के खाधन- 
ग्रन्‍्थो। में उनकी उपस्थिति से विचिकित्सा करने की कोई आवश्यकता न होगी । इस विवेचन से यही 
स्पष्ट होता है कि नाथ और बौद्ध दोनो साधनों में ताबिक तत्त्व मिलते हें, फिर भी भेद यह है कि 
दोनो ने अपने मत की मूल प्रकृति के अनुसार ही इन तत्त्वों को ग्रहण किया है। 

इस साधनात्मक भेद का मूल उनके दर्शनों में भी दिखाई पइता है। विद्वानों ने साख्य मत 
की पुरुप-प्रकृति की बिचारथार।, बौद्धों की उपाय-प्रज्ञा की विचारधारा तथा शवों और शावतों की 
शिव-शक्ति की विचारधारा में स्पष्ट अन्तर कर लिया है । शैवों ने और नाथयोगियों ने भी, साख्य रत 
के २५ तत्वों को भी स्वीकार कर लिया है, किन्तु उनकी व्याख्या अपने ढंग से की है। यह तत्व- 
ज्ञान बौद्धों में नही मिलता । बौद्ध सहजिया लोगों की दाशंनिक परम्परा में प्रज्ञा शृन्यता नारी-शवित- 
निष्कियता आदि विशेषणों से व्यक्त की गई है । उनके यहाँ नस्तत्त्व उपाय सत्रिय है। दूसरे प्रज्ञा 
निर्वाणतत्व. और पास्माथिक सत्य का प्रतिनिधित्व करती है तथा उपाय ससार तरुव, सावुतिक 
और सासारिक तत्व का प्रतिनिधित्व करता है। नाथों मे शैव-परम्परा के अनुकूल शिव निष्त्रियता 
स्थिरता, अचचलता, अमरता और. परमार्थ के प्रतीक है तथा शक्ति सक्रियता, चचलता, परिवर्तन, 


ससार आदि का प्रतीक है | ऐसी अवस्था में नाथयोगियो ने अपनी प्रकृत्ति के अनकुल अमस्ता, 


९ आ० रे० क०--परष्ठ २८६-२८७ । 
५ लाय-संप्रदाय--डॉ० हजारीप्रसाद द्विबेदी, पृष्ठ ७१-७२, १२४-१२६। 





पृ७२ पं० सुरतिनारायषणसभणि त्रिपाठो अभिनन्‍दन-गप्रन्थ 


विराग आदि के प्रत्तीक को ग्रहण किया तथा शक्तित को बलात्‌ आक्रात कर अपनी साधना के अनुक्‌छ 
नियत्नतित करना उचित माना | यह भेद नाथ सिद्धों और बौद्ध रिद्लों में महान अन्तर उपस्थित 
करता है। 

कौलज्ञाव-नि्णंय आदि रचनाओ के आधार पर तो यह निष्कर्ष निकलता ही है कि मत्स्येन्द्र 
बौद्ध नहीं थे और न उनका योग्रिनीकौल मत ही बौद्ध था। साथ ही नाथयोगियो की यदि मत्स्थेरद्रेतर 
रचनाओ की मीमासा कर साधनपद्धति और दर्शन को उपस्थित किया जाय तो यह सप्रमाण 
सिद्ध हो जाएगा कि नाथमत न तो बौद्ध सिद्धों से प्रवततित है और न उसके मूल रिद्धाग्त ही बौद्ध 
है । इस प्रकार नाथ सिद्ध औरबौद्ध सिद्ध भिन्न-भिन्न हें तथा उनके ह्वारा प्रवरतित, प्रचारित सप्रदाय 
और धमंमत समकालीन भिन्न-भिन्न धर्ममत हैं । जो समानताएँ मिलती हे, वे भारतीय ताब्िक धर्म 
साधना की विशेषताएँ हैँ जो एक साथ ही जैनो, बौद्धों, शैयो, शावतो, वैश्णवो--स्वर्म मिलती है । 
मत्स्येन्द्र और गोरक्ष के प्रचारित मतो में जो अन्तर है, उसका भी यदि भलीभाति विचार क्या जाय 
तो यही निष्कर्ष निकलता है कि गोरक्ष मत्स्येन्र की शद्ध वाथयोगी-साधना के शिष्य थे। मत्स्यन्द्र 
की योगिनीकौल-साधना अधिकाशत शाक्‍त और वीराचारी प्रतीत हं।ती है तथा वह बाद में मस्स्येन्द्र 
द्वारा प्रचारित की गई थी। शाक्तो और तात्िको की वीराचारी साधना से प्रभावित होने के कारण 
उसमे प्राम वैसी कुछ विशेषताएँ प्रकट हुई हे जैसी बौद्ध सिद्धों की विभिन्न #ूचनाओ में म्लिती हूं । 
इस साम्य के कारण ही बौढ़ों में मत्स्येन्द्र का सम्मान उपयकत प्रतीत होता है, साथ ही यही लोगो में 
अ्रम भी उत्पन्न करता है ।* इस प्रकार सप्रदाय, साधना और दर्शन की आधारभत प्रब॒त्तियों पर 
विचार करने से यह स्पप्ट हो जाता है कि नाथ सिद्धों की परम्परा बौद्ध सिद्धों से मलत भिन्न है। 


< विस्तृत विवेजन के लिए द्रष्टब्य---तांतिक बोझ साधना और साहित्य ---पृष्ठ २२७-२३५१ । 


हिन्दी-साहित्य : उद्भधव-काल और बिस्तार-प्षेत्र 


डॉ० शम्धुनाथ सिंह 


हिन्दी-भाषा का उद्भव काल भाषाविदों के साक्ष्य के आधार पर अधिकतर विद्वानों द्वारा 
१००० ई० के आस-पास माना जाता रहा है। पर इस मान्यता का खणष्डन करके हिन्दी-भाषा का 
विकास-काल ५०० ई० से ७०० ई० तक के काल को माना गया है और यह सिद्ध किया गया 
है कि ७०० ई० के बाद पूबंवर्त्ती भाषा में ऐसा गुणात्मक परिवत्तंन हो गया कि उसने नवीन भाषा 
का रूप धारण कर लिया । इस गुणात्मक परिवर्तन का साक्षी वह साहित्य है जो सातवी शताब्दी से 
बारहवी शताब्दी तक तत्कालीन मध्यदेशीया बोलियो अर्थात हिन्दी की उपभाषाओं मे लिखा गया था। 
इस मान्यता के आधार पर हिन्दी-साहित्य के इतिहारुकारों द्वारा निर्धारित हिप्दी-साह्त्य के उस्धूव-काल 
के औचित्य पर विचार कर लेना आवश्यक है। 

हिन्दी-सहित्य के प्रारम्भ-काल के सम्बन्ध में विद्वानों और साहित्य के इतिहासकारों में 
मतभंद है । उनके दो वर्ग हे । एक वर्ग हिन्दी-साहिएय का प्रालम्भ-काल सातवी-आटवी शताब्दी 
मानता है, तो दूसरा वर्ग ग्यारहवी शताब्दी । पहले वर्ग म॑ ग्रियर्सन, मिश्नबन्धु, राहुल साकृत्यायन, 
काशीप्रसाद जायसकाल और डॉ० रामकुमार कर्मा है और दूसरे वर्ग में आचाय रामचन्द्र शुक्ल, 
डॉ० श्यामसुन्दरदास, सूर्यकान्त शास्त्री, हजारीप्रसाद द्विवेदी, डॉ० घीरेन्द्र वर्मा आदि। दोनो वर्गो 
में हिन्दी-साहित्या के आरम्भ-काल के सम्बन्ध में जो मतभेद है उसका आधा? हिन्दी-भाषा के उद्धब- 
काल से सम्बन्धित मतभेद है। जो लोग हिन्दी और अपभ्रश में भेद नहीं माने, बल्कि दोनो को एक ही 
भाषा मातते हे, वे हिन्दी-भाषा का प्रारम्भ कार ५०० ई० और हिन्दी-साहित्य का प्रारम्भ-काल 
७वी-८वी शती मानते हें । जा अपभ्रण को हिन्दी से भिन्न भाषा मानते हें, वे भयकर मतिशभ्रम 
के शिकार हो गये है । ऐसे विद्वान और साहित्य के इतिहासकार यह मानते आये हे कि हिन्दी-भाषा 
का अपभ्रश भाषा से १००० ई० के' आसपास उद्धव हुआ। साथ ही इस वर्ग के लोगों ने हिन्दी- 
साहित्य का प्रारम्भ-कारू भी १००० ई० के आसपास ही माना है। यह परस्पर बिरोधी बाते हें, 
क्योंकि किसी भाषा के उद्धव के कुछ सो वर्षों के बाद ही उसमे साहित्य की रचना हो सकती है। 
प्रारम्भ में परम्परा-क्रम से साहित्यकार पूर्ववर्सती भाषा में ही साहित्य-रचना किया करते है । इसलिए 
यदि हिन्दी भाषा का उद्धव १००० ई० के आसपास माना जाय तो उसके साहित्य के इतिहास का 
आदिकाल १३वी-१४वी शताब्दी से मानना होगा | इस अन्त्विरोध के कारण हिन्दी-साहित्य के 
उपयुक्त द्वितीय वर्गवाले इतिहासकारों ने एक ओर तो अपश्रश भाषा को एक स्व॒तन्त भाषा मान, 
है, उसे हिन्दी-भाषा की जननी कहा है और दूसरी ओर अपने इतिहास-प्न्थों मे, सक्षेप में ही सही, 
अपभ्रंण साहित्य का इतिहास भी लिखा है। इस सम्बन्ध में उन्होंने अजीब-अजीब तर्क दिये हे । 

सर्वप्रथम आचाये रामचन्द्र शक्ठ का मत विचारणीय है । वे अपपभ्रश को आकृत की अन्तिम 
अवस्था मानकर उसे प्राकृताभास हिन्दी” नाम देते हें । इस तरह शुक्ल जी के मत से अपभ्रण 
भाषा प्राकृत भी है और हिन्दी भी है । यह प्रत्यक्ष।” अन्तविरोधमूलक कथन है। प्राकृत और 
हिन्दी भाषा-विज्ञान की दृष्टि से भारतीय आयेभाषा के विकासेतिहास की दो भिन्न अवर्थाओं 


१्‌ृछड प० सुरतिनारायण सणि लिपाठो अभिननन्‍वन-ग्रन्थ 


को भिन्न-भिन्न भाषाएँ हूं । अत अपभ्रश या तो शाह्त ही हो सकती है या हिन्दी ही, 
उसे एक साथ दोनों नहीं माना जा सकक्‍ता। किन्तु शुवर्कर्ज' की बात इस अर्थ में सही है 
कि अपभ्रश का परिनिष्ठित रूप बस्तुत परवर्ती प्राकृत ही है। किन्तु उस समय की बोलचाल 
की भाषाएँ प्राकृत नहीं, आधुनिक आये भाषाएँ थी । इन्ही प्रारम्भिक आधुनिक आयंभाषाओं 
को शकलू जी ने प्राकृताभास हिन्दी और गुलेरीजी ने पुरानी हिन्दी कहा है। शुबलू जी ने लिखा 
है, 'प्राकृत से बिगडकर जो रूप बोलचाल की भाषा ने ग्रहण किया वह भी आगे चलकर कुछ 
पुराता पड गया है और काव्य-रचना के लिए रूढल हो गया। अपभ्रश नाम उसी समय से चला। 
जब तक भाषा बोलचाल में थी, तब तक वह भाषा या देशभाषा ही कहलाती रही, पर जब वह 
साहित्य की भाषा हो गयी तब उसके लिए अपभ्रण शब्द का व्यवहार हॉासे लगा। 
(हिन्दी-साहित्य का इतिहास पृष्ठ १०) । शुकलजी के इतिहास लिखने के समय तक स्वयभू के 
पठमचरिउ', पुष्पदन्त के महापुराण, यरुहर चॉरिड और णायकुसार चरिठ, मुनिकनकामर के करकण०2- 
चरिउ, आदि परत्निध्ठित अपश्रण के काव्य-ग्रन्थ प्रकाश में नहीं आये थे। अथवा उन्होंने जान* 
बूझकर इन ग्रन्थों की भाषा को झराहित्यिक प्राकृत के अधिक निकट देखकर अपने इतिहास में अपपध्रण 
काव्य के अन्तर्गत उनके सम्बन्ध में विक्षार नहीं किया है | फिर भी उन्होंने लिखा है कि 'अपभ्रण 
या प्राकृताभास हिन्दी में रचना होने का पता हमें विक्रम की छवी शताब्दी में मिलता हैं। उस 
काल की रचना के नमूने बौद्धों की बद्लयान शाखा की कृतियों के बीच मिले हैँ ।” (हिन्दी-साहित्य 
का इतिहास पृष्ठ १०) । शुक्लजी ने इन सिद्ध कबिणें तथा कई जैन कवियों, गोरखताथ और प्राकृत 
पंगलम्‌ मे सकलित कवियों के काज्यों के सम्बन्ध मे विचार किया है। इन सभी काव्यो की भाषा 
पुरानी हिन्दी है, परिनिष्टित अपभ्रण नहीं । इससे ऐस्य प्रतीत होता है कि शुवछलजी अपभ्रण की उन्ही 
रचनाओं को हिन्दी के अन्तर्गत मानते थे जिनकी भाषा परिनिर्ठित अपभ्रश से भिन्न और तत्कालीन 
लोकभाषाओं के निकट थी। किन्तु प्रश्न यह उठता है कि यदि शुक्ल जी इन रचनाओं को पुरानी 
हिन्दी का काव्य मानते थे तो उन्होंने हिन्दी-साहित्य के इतिहास का प्रारम्भ सातवी शताब्दी से 
क्यो नहीं माना ? सभवत इसका कारण यह था कि पूवंवर्ती भाषाविदों ने हिन्दी-भाषा के इतिहास 
के प्रारम्भ-काल के सम्बन्ध में जो मत प्रवतित कर दिया था उसकी परम्परा को शवरलूजी भी नहीं 
तोड़ सके । यद्यपि शुकलजी के पूर्व ही चन्द्रधर शर्मा गूलेरी ने हेरचन्द्र के प्राकृत व्याकरण में सकलित 
दोहो को पुरानी हिंन्दी का काव्य माना था और राहुल साकृत्यायन ने वज्यानी सिद्धों की कबिता को 
हिन्दी काव्य मानकर उन पर प्रकाश डाला था, ५२ शक्‍ल जी ने अपने इतिहास में उपर्युक्त दोनों 
विद्वानों की खोजों से लाभ उठाते हुए भी हिन्दी-साहित्य के इतिहास का प्रासम्भ-काल ग्याग्हबी 
शताब्दी का पूर्वा्द ही नाना, सातबी शताब्दी का उत्तरार्ध या आटवी शताब्दी का पूर्वाड् नहीं। 
यह एक ऐसा प्रएन है जिसका शुक्लजी के इतिहास में कोई उत्तर नहीं मिलता । 

इस दिशा में सर्वप्रथम क्रान्तिकारी कदम डॉ० रामकुमार वर्मा ने उठाया । उन्हेंने अपने 
इतिहास में हिन्दी-साहित्य' का प्रारम्भ ७०० ई० के आसपास माना और सबत्‌ ७५० से १२०० तक 
की अवधि को हिन्दी-साहित्य का आदिकाल मानकर उसेका नामकरण समन्धिकाल' कया। उन्होंने 
स्पष्ट शब्दों में लिखा है, “अपभ्रण जब अपनी साहित्यिक शैली में रूढ होने जा सही थी तब उसमे 
जनता की मनोवृत्ति से नवीन प्रयोग हुए जो रिठ्ठो और जैन-कवियणो की रचनाओं में पाये जाते हैं । 
अधेमागधी और नागर अपभ्रश से निकलनेवाली सिद्ध और जैन कवियों की भाषा हिन्द) का प्रारम्भिक 
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रूप की छाप लिये हुए है। इस प्रकार इसे हिन्दी-साहित्य के इतिहास के अन्तगंत स्थान मिलना 
चाहिए ।” (हिन्दी-साहित्य का आलोचनात्मक इतिहास पृष्ठ ६८) । इस वक्‍तब्य में उन्होंने यद्यपि पूर्ब- 
वर्त्ती भाषाविदों की यह भ्रमपूर्ण धारणा यथावत्‌ स्वीकार कर ली है कि हिन्दी की विभिन्न बोलियो 
की उत्पत्ति भिन्न-भिन्न अपभ्रशों से हुई है, फिर भी उनका यह कथन बिलकुल सत्य है कि अपभ्रण के 
नाम पर प्रचलित अनेक रचनाएँ बस्तुत प्राचीन हिन्दी की रचनाएँ हें, इसलिए हिन्दी-साहित्य के 
इतिहास मे उनकी भी विवेचना होनी चाहिए । 

डा० हजारीप्रसाद ह्विविदी ने रामचन्द्र शक्ल की तरह ही अपने इतिहाम-प्रन्थ हिन्दी-साहित्य! 
म॑ अप'ब्रश को हिन्दी से भिन्न भाषण्य मानते हुए भी अपभ्रश काव्यो का बिस्तार से विवेचन किया 
है । इसके लिए उन्होंने प्र तर्क दिया है कि व्यवह्वार में पजाब से लेकर बिहार तक बोली जाने 
वाली सभी उन भाषाओं को हिन्दी कहते हें । दूका मुख्य कारण इस विस्तृत भू-भाग के निवारियों 
की साहित्यिक-भाषा की केन्द्राभिमुखी प्रवृत्ति है। गृलरी जी इस व्यावहारिक अर्थ पर जोर देते हे । 
उन्होंने स्पष्ट रूप से कहा है, का “यदि यह भाषा (साहित्यिक अपभ्रश ) हिन्दी नहीं है, ता ब्रजभाषा 
भी हिन्दी नहीं हे और तुलसीदास की उवितयाँ भी हिन्दी नहीं है। जहाँ तक नाम का प्रश्न है, 
गुलेरी जी का सुझाव पण्डितों का मान्य नहीं हुआ है । अपध्रश को अब कोई भी पुरानी हिन्दी नहीं 
कहता । परन्तु जहा तक परम्परा का प्रश्न है, नि सन्‍्देह हिन्दी का परवर्ती साहित्य अपभ्रण-साहित्य 
से क्रश विकसित हआ हे ।” (हिन्दी-साहित्य, पृष्ठ, १६-१७) । 

यह एक विचित्र तर्क है। एक आर? तो द्िवेदी जी ने हिन्दी को अपभ्रश से निकली हुई, 
उससे भिन्न भाषा माना है, दूसरी ओर परम्परा के नाम पर अपकश्रश-साहित्य को हिन्दी-साहित्ण के 
इतिहास में स्थान भी दिया है। यदि अपभ्रश-राहित्य की परम्परा को हिन्दी-साहित्य मे अपना 
लिये जाने के कारण ही अपश्रश-रूहित्य क। हिन्दी-साहित्य, के इतिहास में ग्राह्मय म।ना जायगा तो 
इसी तक॑ के अनुसार सस्क्ृत और प्राकृत का साहित्य भी हिन्दी-साहित्य के इतिहास में जिवेच्य 
सिद्ध होगा, क्योकि हिन्दी और प्राकृत की परम्परा भी प्राचीन हिन्दी-साहित्य में बहुत अधिक अपनायी 
गयी है। यही नहीं, आधुनिक काल में तो पाश्चात्य राहित्यिक परम्पराएँ भी हिग्दी-साहित्य में 
बहुत दूर तक स्वीकार की गयी हे । क्या इसी कारण से हिन्दी-साहित्य के इतिहारू में पाश्चात्य' साहित्य 
की भी परिंगणना होगी ? टिवेदी जी ने उसी पुस्तक में तथा हिन्दी राहित्य के आदिकाल मामक' 
ग्रन्थ मे यह भी कहा है कि 'हिन्दी-भाषा साहित्यिक अपभ्रश से सीधे विकरित नहीं हुई, बत्कि उस 
ग्राम्पभाषा से विकसित हुई है जिसे हमचद्र ने ग्राम्यापश्रश कहा है--यह भाषा परिनिष्ठित अपभ्रण 
से आगे बढी हुई (एडवास्ड) बतायी जाती है । इसी में बौद्धों के पद और दोहे, प्राकृत पेगलम्‌ के 
उदाहुत अधिकाश पद्च, सन्देश रासक' आदि रचनाएँ लिखी गयी हूँ । वस्तुत यही भाषा आगे चलकर 
आधुनिक देशी भाषाओं के रूप मे विकसित हुई है।” (बवही-पृष्ठ १७) । यह कथन स्पष्ट ही द्विवेदी 
जी के पूर्ववर्ती कथन का विरोधी है। इस कथन में वे स्वीकार करते हैं कि राहित्यिक अपश्रणश के 
साथ-पाथ पाँचबी से दसवी शताब्दी तक के बीच कुछ देशी भाषाएँ भी प्रचलित थी जो अपभ्रश से 
(जो मेरे विचार से प्राकृत ही थी) आगे बढी हुई भाषाएँ थी और उन्ही से हिन्दी तथा अन्य 
भाषाओं का विकास हुआ है। वस्वुत द्विवेदी जी की अन्तिम बात ही सत्य हैं। ऐसी स्थिति में 
उन्हें अबने इतिहास में अपभ्रण काव्य मानी जानेबाली ऐसी ही रचनाओ की परिगणना करना उचित 
था जो परिनिष्ठित अयक्रश की नही, तत्कालीन ग्राम्यभाषाओ की रचनाएँ थी और जिन्हें हम केबल 
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परम्परा की दृष्टि से नहीं, बल्कि भाषा-विज्ञान की दृष्टि से भी हिन्दी-भाषा का काव्य मान सकते हें । 
ऐसे काब्यो में से कुछ का उल्लेख हिवेदी जी ने किया भी है। 

इस तरह रामचन्द्र शुक्ल से लेकर हजारी प्रमाद द्विवेदी तक, प्राय सभी इतिहासकारों ने 
अपभ्रश साहित्य का विचार अपने इतिहास-प्रन्थो में किया है, किन्तु उनमे से कुछ ने यह मानकर 
ऐसा किया है कि यद्यगि अपभ्रश हिन्दी से भिन्न भाषा है, पर परम्परा से उसके काव्य को 
भाषा-काव्य अर्थात्‌ हिन्दी का काव्य साना जाता रहा है। दूसरी आर गुलेरी जी, राहुल साकृत्यायन 
और रामकुमार वर्मा अपभ्रण भाषा को हिन्दी का प्राचीन रूप मानकर ही उसे हिन्दी-साहित्य 
के इतिहास में परिगणना केयोग्य मानते हे । वस्तुत ये दोनो ही विचार भ्रामक है। अपश्रश' एक 
भ्रामक शब्द है, क्योकि उससे एक ओर तो एसी भाषा का बोध होता है जो पन्‍्वर्ती प्राकृत थी, 
दूसरी ओर ऐसी भाषाओं का जो पूर्ववर्सी आधुनिक आर्यभाषाएँ अथवा वत्कालीन लोकप्राकृते थी । 
अत हिन्दी-साहित्य के इतिहास में पहले प्रकार की रचनाएँ ता उसी प्रकार परिंगणनीय नहीं है 
जिस प्रकार प्राकृत और सस्क्त की । ।केन्‍्तु दूसरे प्रकार वी तथाकथित अपभधभ्रश रचनाएं वस्नुत 
प्राचीन हिन्दीभाषा की रचनाएँ है और न्‍्यायत उनको हिन्दो-साहित्य के इतिहास में सम्मिलित 
करना चाहिए । हिन्दी-साहित्य के किसी भी इतिहासकार ने इस तथ्य की ओर ध्यान नहीं दिया है। 
बे इस तथाकथित अपभ्रश भाषा के समस्त सार्त्य का हिन्दी-साहित्य के इतिहास में विवेचन करते हैं । 
भर्ल ही उनमें से कुछ इस विश्वास के साथ रेसा करते हूँ कि समस्त अपभ्रश-साहित्य' हिन्दी का ही 
साहित्य है और कुछ परम्परा के नाम पर ऐसा करते है । 

एक बार यह मान लेने पर कि तथाकथित अपध्रश भाषा के साहित्य का एक भ।ग ऐसा भी 
है जो प्राचीन हिन्दी का साहित्य है, यह आवश्यक हो जाना है कि हिन्दी के क्षेत्र का निर्णय बर 
लिया जाय ताकि हिन्दी की विभिन्न उपभाषाओं या बोलियों के प्राचीनतम साहित्य को तथाकथित 
अप भ्रश साहित्य से छाँट कर अंग किया जा सके । पहले कहा जा चुका है कि हिन्दी की 
समस्त बोलियों का उद्धव सीधे शौरमसेनी प्राकृत से हुआ है । हिन्दी-साहित्य के इतिहासकारों के 
सामने एक बहुत बड़ा धर्मसकट यह रहा है कि भाषाविदों के मतानुसार वे एक ओर तो शौरसेनी 
अपभ्रश से निकली हुई खडी बोली ब्रजभाषा और बुन्देलखण्डी को पश्चिमी हिन्दी तथा अरधधभागधी 
प्राकृत से निकली हुई एक कल्पित अधंमागधी, अपभ्रश से उद्धुत अवधी, कन्नौजी, बघेली आदि. को 
पूर्वी हिन्दी मानते हे । दूसरी ओर अपने इहतिहास-ग्रन्थो में परम्परागत व्यवहं।र के आधार पर 
राजस्थान से लेकर पूर्वी और दक्षिगी बिहार तथा हिमालय प्रदेश से लेकर मेबाड-निमाड और छत्तीस- 
गढ़ तक की बोलियो के प्राचीन साहित्य को हिन्दी साहित्य के इतिहास मे सम्मिलित करते हैं । 
इस अन्तविरोधम्‌ लक मान्यता का उनके पास कोई सतोषजनक समाधान नहीं है। थदि परम्परा से 
इस विस्तृन भू-भाग की समस्त भाषाओं का सामूहिक नाम हिन्दी रहा है तो इसका कोई न कोई 
भाषावैज्ञानिक कारण भी अवश्य होना चाहिए । 

पहले विस्तार से यह सिद्ध किया जा चुका है कि हिन्दी की समरत बोलियो का उद्धव 
एक ही प्राकृत--शौरसेनी (मध्यदेशीया) प्राक्त--से हुआ है जिसकी मुख्यत दो शाखाएँ थी-- 
पश्चिमी शौरसेनी और पूर्वी शौरसेनी । क्षेत्रीय या बोलचाल की भाषाओं का यह नियम है कि थोडी- 
भोडी दूरी के बाद उनमें उच्चारण तथा णब्दरूप सम्बन्धी सामान्य भेद होते जाते हे । इन सामान्य 
भेदी के कारण एक ही बोली के अनेक रूप दिखाई पड़ते हें। जैसे आज की भोजपुरी बोली के काशिका- 
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बल्लिका, मल्लिका ओर बज्जिका नामक उपसभेद दिखाई पडते हे। इसी आधार पर हम अनुमान 
कर सकते हे कि पश्चिमी शौरसेनी प्राकृत के कई उपभेद रहे होगे जैसे हिमाचली, कौरवी, पाञ्चाली, 
मरुदेशीया, छाटी, आवन्ती, नैषधी आदि | ये नाम ऐतिहासिक भूभागो के नामो पर आधारित हे ॥ 
इन समस्त छोटे-छो८ भू-भागो की बोलियाँ एक ही मुख्य बोली--पश्चिमी शौरसेनी प्राकृत--के अन्तगंत 
थी । इसी तरह एक पूर्वी शौरसेनी प्राकृत नाम की व्यापक शाखा भी थी जो पश्चिसी शौरसेनी से 
अधिक भिन्न नही थी। इसी प्राकृत से हिन्दी की समस्त पूर्वी बोलियो--अवधी, बघेली, छत्तीसगढ़ी, 
भोजपुरी, मगही और मैथिली--का विकास हुआ । उस पूर्वी शौरसेनी प्राकृत के कई उपभेद रहे 
होगे जैसे कोसली, कान्यकुब्जी, महाकोसली, काशिका, मल्लिका, बज्जिका, मगधी, अगिका आदि | 
इस प्रकार पूर्वीपजाब, राजस्थान और गुजरात से लेकर पूर्वी और उत्तरी बिहार तक तथा हिमालय 
से लेकर भध्यप्रदेश के दक्षिणी भाग तक की समस्त बोलियाँ एक ही प्राकृत--मध्यदेशीया प्राकृत--- 
से निकली हुई हे | इनमें से दशवी शताब्दी तक गूजरात प्रदेश की बोलचाल की भाषा शौरसेनी 
प्राकृत से निकली अन्य भाषाओं से, भौगोलिक दूरी के कारण पर्याप्त भिन्न हो गयी और इस तरह 
उसने अपना स्वतन्त्र रूप निर्मित कर लिया, किन्तु शौरसेनी प्राकृत से निकली अन्य उप-भाषाये एक- 
दूसरे से पूर्णत सपृुक्‍्त बनी रही, उन्हें बोलनेवाले परस्पर बात करते समय एक-दूसरे की भाषा 
अच्छी तरह समझ लेते थे और आज भी समझ छंते हे । एक मारवाडी मिथिला में अपनी भाषा 
से काम चला सकता है, किन्तु बगाल या दक्षिण भारत में उसे वहाँ की भाषा सीखनी होगी | इससे 
यह सिद्ध होता है कि समस्त हिन्दी-प्रदेश वैदिक कार से ही निरन्तर एक भाषागत ईकाई रहा है 
और वैसा ही आज भी है। 
प्रियर्सेन का सत 

हिन्दी-साहित्य का प्रथम तथाकथित इतिहास जार ग्रियसंन ने लिखा था, किन्तु उसका नाम 
हिन्दी-साहित्य का इत्तिहास नही, “हिन्दुस्तान के आधुनिक देशीभाषा साहित्य का इतिहास” (दी 
मार्डन वर्नाक्यू छर लिटरेचर प्रॉव हिन्दुस्तान) था। इसका कारण यह था, कि प्रियर्सन पजाब और 
बगारू के बीच के उत्तरी भारत को हिन्दुस्तान कहते थे और उस विस्तृत भूभाग में प्रचलित विभिन्न 
बोलियो को एक भाषा--हिन्दी--नही मानते थे, बल्कि उन बोलियो को उन्होने राजस्थानी, पश्चिमी 
हिन्दी, पूर्वी हिन्दी और बिहारी, इत चार वर्गों में विभाजित किया था। इन सभी का सामूहिक 
साम उन्होंने आधुनिक देशी भाषा रखा था। हिन्दी से उनका तात्पय. केवल वर्तमान खड़ी बोली 
गद्य की भाषा से था । इस सम्बन्ध में उन्होंने छिखा है, “यह यूरोपीय छोगो को हिन्दी नाम से ज्ञात 
और उन्ही द्वारा आविष्कृत अद्भुत सकीर्ण भाषा के प्रादुर्भाव का भी युग था। .. नयी भाषा यूरो- 
पीय छोगो के द्वारा हिन्दी कही गयी और सम्पूर्ण भारतवर्ष मे हिन्दुओ की राष्ट्रभाषा के रूप में 
स्वीकार कर ली गयी, क्योकि इसका अभाव था और इसने उसे पूरा कर दिया। यह सम्पूर्ण उत्तरी- 
भारत में गद्य की सर्वे-स्वीकृत भाषा हो गयी, किन्तु यह कही की देशभाषा नहीं थी, अतः इसका 
काव्य के क्षेत्र में कही भी सफल प्रयोग नहीं हो सका है । बडे-बडे प्रतिभासपन्न लोगो ने प्रयोग 
किया, पर सभी असफल रहे। अत: इस समय उत्तरी हिन्दुस्तान में साहित्य की निम्तलिखित ढंग 
की विचित्र स्थिति है--इसका पद्म तो सर्वत्र स्थानीय भाषा में, विशेषकर ब्रज, बैसवाडी और बिहारी 
में है और इसका गद्य प्रायः सर्वत्ष एकसी कृत्रिम बोली मे, जो किसी भी देशी भारतीय की मातृ- 
भाषा नही है” (हिन्दी साहित्य का प्रथम इतिहास---अनुवादक डॉ० किशोरी छाल गुप्त, पृष्ठ २२६)। 
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इस कथन से स्पष्ट है कि प्रियर्तन की दृष्टि साज़ाज्यवादी, साम्प्रदायिक और भारतीय राष्ट्रीयता- 
विरोधी थी । वे इस बात से तो नही इन्कार कर पाये कि पूर्वी पजाब से लेकर बिहार तक का देशी 
भाषाओं का साहित्य एक ही वर्ग का साहित्य है, इसलिए उसका इतिहास भी एक ही होना चाहिए; 
किन्तु भाषा की दृष्टि से वे उन सबको विभिन्न प्राकृतो से उत्पन्न अलग-अलग भाषाएँ मानते रहें । 
इसी कारण उन्होने हिन्दी को आधुनिक युग की एक क्रत्रिम-भाषा माना। किन्तु उनकी इस धारणा 
तथा उनकी भारतीय भाषा-सर्वक्षण सम्बन्धी मान्यताओं के मूल में उनकी यह साज्राज्यवादी मनोवृत्ति 
निहित थी कि भारतीय जनता और उसके सास्कृतिक इतिहास को विभिन्न टुकडो में बॉटकर छिन्न- 
भिन्न करने का प्रयत्न होना चाहिए । 

ग्रियर्सस के बाद के भारतीय भाषाविदों तथा साहित्य के इतिहासकारों ने यद्यपि प्रियसंन 
की भारत-विरोधी नीति को नहीं अपनाया; किन्तु उनके भाषा-सर्वेक्षण तथा इतिहास सम्बन्धी निष्कर्षों 
को अविकल रूप में अपना लिया। हिन्दी-साहित्य' के इतिहासकारों ने प्रियर्सन की मान्यताओं में 
इतना ही संशोधन किया कि उन्होने अपने इतिहास ग्रन्थों का नाम “हिन्दुस्तान की देशी भाषाओं के 
साहित्य का इतिहास” न रख कर हिन्दी-साहित्य का इतिहास रखा। किन्तु उनमें से अधिकतर 
इतिहासकारों ने ग्रियर्सन के दो निष्कर्षों को, जो सही निष्कर्ष थे, बिलकुल छोड दिया। उनमे से 
पहला निष्कर्ष यह था कि देशी भाषाओं के साहित्य का इतिहास ७०० ई० से प्रारम्भ होता है भौर 
दूसरा यह कि हिन्दी-माषा का विकास सीधे प्राकृतों से हुआ है । वे अपभ्रश को भी प्राकृत ही 
मानते थे और हिन्दी की वर्तमान उप-भाषाओं के साहित्य को गौडीय साहित्य कहते थे । उन्होंने 
लिखा है, “अब में अपने पाठकों से प्राथेना करूँगा कि वे उस रूघु अन्तर के उपर एक डग और 
घरें जो पिछली प्राकृत को प्रारम्भिक गौडीय साहित्य से विलम करता है जो कुछ सस्कृत भौर 
प्राकृत के सम्बन्ध में कहा जाता है उसके बावजूद उत्तरकालीन सस्क्ृत और प्राकृत कवितायें कृत्रिम 
रचनाएँ हैँ जो कक्ष में बैठकर विद्वानों के द्वारा विद्वानों के लिए लिखी गयी । किन्तु नव गौड़ीय 
कवियों ने न छोडनेवाले आलोचको--जनता--के लिए लिखा” (हिन्दी साहित्य का प्रथम इतिहास-- 
अनुवादक किशोरीलाल गुप्त--पृष्ठ ४३,४४) । इससे स्पष्ट है कि ग्रियर्सन परिनिष्ठित अपभ्रश की 
रचनाओं की भाषा को कृत्रिम साहित्यिक प्राकृत का परवर्ती रूप मानते थे और उनके अनुसार 
आ० भ,० आ० भाषाओं का विकास तत्कालीन बोल-चाल की प्राकृतों से हुआ था । यदि हिन्दी- 
भाषा और साहित्य के इतिहासकारों ने प्रियर्सन के इन दोनो निष्कर्षों का समुचित परीक्षण करके 
उन्हें स्वीकार किया होता तो बे इस प्रान्ति के शिकार न हुए होते कि हिन्दी-भाषा और साहित्य का 
उद्धव १००० ई० के आसपास हुआ था। इसी भ्रान्ति के कारण उन्हें १००० ई० के पूर्व की 
पुरानी हिन्दी की रचनाओ को भी अपभ्रश या अवहंद्र का काव्य कहना पडता है और परिनिष्ठित 
अपभ्रश को साहित्यिक प्राकृत से' भिन्न एक नयी भाषा मानकर भाथा-पच्ची करनी पडती है तथा 
यह निराधार कल्पना भी करनी पडती है कि प्रत्येक आ० भा० आ० भाषा तथा हिन्दी की विभिन्न 
बोलियो का विकास भिन्न-भिन्न अपश्रश भाषाओं से हुआ। 

डॉ० धीरेन्द्र वर्मा ने 'हिन्दी-भाषा का इतिहास” लिखने के साथ-साथ हिन्दी-साहित्य नामक 
एक' इतिहास-पग्रन्य का संपादन भी किया है। “हिन्दी-भाषा का इतिहास” नामक भश्रन्थ में उन्होंने 
राजस्थानी और बिहारी को हिन्दी से भिन्न भाषाएँ माना है, किन्तु व्यवहार की दुहाई देते हुए वे 
प्रियर्सन के उपर्युक्त साम्राज्यादी और राष्ट्रीयता-विरोधी कथन को भी दुहराते हँ--“आजकल 
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वास्तव में इसका (हिन्दी शब्द का) व्यवहार उत्तर भारत के मध्य भाग के हिन्दुओं की वर्तमान 
साहित्यिक भाषा के अर्थ में मुख्ययया तथा इसी भूमि-भाग की बोलियो और उनसे सम्बन्ध रखने- 
वाले प्राचीन साहित्यिक रूपो के अर्थ में साधारणतया होता है । इस भूमि-भाग की सीमाएँ पश्चिम 
में जैसलमीर, उत्तर-पश्चिम मे अम्बाला, उत्तर में शिमला से लेकर नेपाल के पूर्वी छोर तक के पहाड़ी 
प्रदेश का दक्षिणी भाग, पूरब में भागलपुर, दक्षिण पूरब में रायपुर तथा दक्षिण-पश्चिम में खड़वा 
तक पहुँचती हैँ । इस भूमिभाग में हिन्दुओं के आधुनिक साहित्य, पत्च-पत्रिकाओ, शिष्ट बोल-चाल 
तथा स्कूली शिक्षा की भाषा एक मात्र हिन्दी ही है। साधारणतया हिन्दी शब्द का प्रयोग जनता 
में इसी भाषा के अर्थ में किया जाता है, किन्तु साथ ही इस भूमिभाग की ग्रामीण बोलियो--जैसे 
मारवाडी, ब्रज, छत्तीसगढी, मैथिली आदि को तथा प्राचीन ब्रज, अवधी आदि साहित्यिक भाषाओं 
को भी हिन्दी भाषा के ही अन्तगंत माना जाता है। हिन्दी भाषा का यह प्रचलित अर्थ है।” 
(हिन्दी-भाषा का इतिहास पृष्ठ ३५, ३२६) । इस उद्धरण से स्पष्ट है कि डॉ० धीरेन्द्र वर्मा ने ग्रियर्सन 
के उपर्युक्त मत को ही स्वीकार किया है। यदि राजस्थानी और बिहारी भाषाएँ पश्चिमी ओर पूर्वी 
हिन्दी से भिन्न भाषाएँ हें तो खडी बोली हिन्दी उन क्षेत्रों में साहित्य की भाषा कंसे बन गयी ? 
साथ ही व्यवहार में राजस्थानी और बिहारी भाषाओं के साहित्य को बहुत पहले से हिन्दी-साहित्य 
के अन्तर्गत क्‍यों माना जाता रहा है? इन प्रश्नो पर ग्रियर्सन, डॉ० धीरेन्द्र वर्मा, हजारी प्रसाद 
हिवेदी, उदयनारायण तिवारी आदि ने एकदम विचार नही किया है। सभवत वे जान-बूझ कर इन 
प्रश्नो का उत्तर देने से कतरा गये हें। 

डॉ० धीरेन्द्र वर्मा ने हिन्दी-साहित्य नामक ग्रन्थ के प्रथम खण्ड की प्रस्तावना मे लिखा है, 
“हिन्दी-भाषा का क्षेत्र वर्तमान शजस्थान से बिहार तथा हिमाचल-प्रदेश और पूर्वी पजाब से भध्य- 
प्रदेश तक का विस्तृत भू-भाग है। प्राशासनिक आधार पर इसमें पजाब (पूर्वी भाग), हिमाचल प्रदेश, 
दिल्‍ली, राजस्थान, उत्तर-प्रदेश, मध्यप्रदेश और बिहार--आठ अलूग-अरूग इकाहयाँ हे, परन्तु भाषा 
की दृष्टि से यह सम्पूर्ण क्षेत्र एक अविभाज्य इकाई है जिसकी जनसख्या २२ करोड है। भाषा की 
इस' इकाई को' यदि हिन्दी-प्रदेश कहा जाय तो अनुचित न होगा ।” वर्मा का यह मत कोई नया नहीं 
है। उन्होने बहुत पहले इस समस्त हिन्दीभाषी प्रदेश को एक इकाई मानकर उसे सूबा हिन्द नाम 
देने की बकालत की थी | इससे यह पता चलता है कि वर्मा जी का व्यक्तित्व दृहरा है। उनका 
एक व्यक्तित्व तो भाषाविद का है और दूसरा राष्ट्रवादी भारतीय का । भाष।विद के रूप में वे अपने 
पूर्ेकर्ती भाषाबिदों का अनुसरण करते हुए केवल खडीबोली, ब्रजभाषा, बुन्देलखण्डी और अवधी 
को ही हिन्दी भाषा की बोलियाँ मानते हूँ। किन्तु राष्ट्रवादी भारतीय के रूप में वे उस समस्त 
भू-भाग को हिन्दी-प्रदेश कहते हे जिसे ग्रियर्सन ने आधुनिक देशी भाषाओ का भूभाग अथवा 
हिन्दुस्तान” कहा था| आश्चयं की बात यह है कि वर्मा जी जैसे मनीषी व्यक्ति ने भाषा-शास्त्र की 
दृष्टि से इस द्विधा भाव को मिटाने का प्रयत्न क्‍यों नहीं किया ? 

प्रसन्नता की बात है कि विद्वानों का ध्यान अब हिन्दी की परम्परा को प्राचीनतर युगों तक 
के जाने की ओर जा रहा है। डॉ० हरदेव बाहरी ने तो यहाँ तक कह दिया है कि “एक 
तरह से यह कहना ठीक होगा कि वैदिक भाषा ही प्राचीनतम हिन्दी है। इस भाषा के इतिहास का 
यह दुर्भाग्य है कि युग-युग मे इसका नाम परिवर्तित होता रहा है। सन्‌ ई० प्रू्वे की तमिल और 
आज की तसिल में नाम-भेद नहीं किया जाता, भरे ही आधुनिक तमिल के पण्डित के लिए प्राचीन 


१८० पं० सुरतिनारायण सणि त्िपाठी अभिनस्वस-प्रस्थ 


तमिल वैसे ही कठिन और दुर्बोध हो, जैसी हिन्दी जाननेवाले के लिए सस्क्ृत । समूल परिवर्तन हो 
जाने पर भी अग्रजी अग्रेजी ही है और जमंन जर्मन । काऊ-भेद से हम उनके विभिन्न रूपों को 
प्राचीन अग्रेजी, प्राचीन जर्मन, मध्यकालीन अग्रेजी, भध्यकालीन जमंन, आधुनिक अग्रेजी और आधु- 
निक जर्मन कह देते हूँ | किन्तु हिन्दी के अति प्राद्दीन रूप को वंदिक, प्राचीन रूप को सस्क्ृत, 
पूर्व मध्यकालीन को पालि, मध्यकालीन को प्राकृत, उत्तर मध्यकालीन को अपभ्रश एवं आधुनिक 
रूप को हिन्दी कहते हे” (हिन्दी-साहित्य, प्रथम खण्ड--सपादक घीरेन्द्र वर्मा, पृष्ठ १३३) । डॉ० 
बाहरी का उपर्युक्त तक अकाट् है, किन्तु उन्होंने भारतीय आये-भाषा की अग्रेजी और जन भाषा 
से जो तुलना की है वह हेत्वाभास मात्र है। भारतीय आयं-भाषा का इतिहास कम से कम ५००० 
वर्ष का है, किन्तु अग्रेजी और जमंन भाषाओं का इतिहास अधिक से अधिक २००० वर्ष पुराना है। 
उनका यह कथन बिलकुरू सही है कि जिस तरह तमिल, अग्रेजी और जर्मन के प्राचीनतम रूपो का 
नाम भी तमिल, अग्रेजी या जमंन ही है, उसी तरह हिन्दी के प्राचीनतम रूप का नाम भी हिन्दी ही 
होना चाहिए। किन्तु उनका यह कथन ठीक नहीं है कि प्राचीन भारतीय आर्य भाषा वैदिक सस्कृत 
और छरौकिक सस्कृत तथा अभध्यकालीन आर्य-भाषाएँ भी प्राचीन हिन्दी ही है। वस्तुत जिस तरह 
यूरोप में यूनानी और छातीणी भाषाएँ आधुनिक यूरोपीय भाषाओं के रूप में बदछी उसी त्तरह 
प्राचीन भारतीय आये भाषा भी ५०० ई० के आसपास आ० भा० आ० भाषाओं के रूप में परिवर्तित 
हुईं । यह परिवर्तेन सीधे बोल-चाल की प्राकृतों से हुआ, साहित्यिक प्राकृत, या उसके परवर्ती रूप 
परिनिष्ठित अपभ्रश से नहीं। ऐसा मान लेने पर आयं-भाषा की माध्यमिकावस्था के केवल दो ही 
रूप मान्य होगे--पालि और प्राकृत । अपभ्रश नामक एक और भाषा की कल्पना करके उस माध्यमिका- 
वस्था के कार को १००० ई० तक ले आने की कोई आवश्यकता नही है । हमारे इस मत का समर्थन 
प्राकृत के प्रसिद्ध विद्वान, डॉँ० बनारसीदास जैन के इस कथन से भी होता है, “वस्तुत अपभ्रश 
प्राकृत की अन्तिम दशा का नाम है । अत. हम हिन्दी को प्राकृत की सन्‍्तान कह सकते हें । 
प्रारम्भिक काल की हिन्दी-भाषा और साहित्य पर प्राकृत का गहरा प्रभाव है |” (डॉ० बनारसीदास 
जैन-- प्राकृत साहित्य' शीषंक लिबन्ध--धीरेन्द्र वर्मा और ब्रजेश्वर वर्मा द्वारा सम्पादित--हिन्दी- 
साहित्य, प्रथम खण्ड---पृष्ठ ३५५) । 
निष्कर्ष 

उपर्युक्त विवेचन से हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हे कि पूर्वी पजाब और राजस्थान से लेकर 
पूर्वी बिहार तक तथा हिमाचल प्रदेश, उत्तर-प्रदेश के उत्तरी पहाडी भाग और नेपाल के दक्षिणी भाग 
से लेकर मध्यप्रदेश के दक्षिणी छोर तक के उस विस्तृत भू-भाग मे प्रचलित समस्त आधुनिक आर्य-परिवारी 
उपभाषाओं का सामूहिक नाम हिन्दी है जिसकी कोई न कोई उपभाषा बैदिक कार से ही समस्त आये- 
भारत के सास्कृतिक और राष्ट्रीय उपयोग की भाषा रहती आयी है। इन वर्तमानकालीन उप-भाषाओं 
का सूल रूप वे ग्राकृत बोलियाँ थी जो एक ही भाषा-वर्ग--मध्यदेशीया प्राकृत---की उपभाषाये 
थी और जिनका साहित्यिक रूप, शौरसेनी प्राकृत थी जिसके पाँच अन्य रूपान्तर--महाराष्ट्री, 
अधंसागधी, मागधी, पैशाची और ब्राचड--भी थे । इन पांचों प्राकृतो में से ब्राचड और पैशाप्नी पर 
सम्भवत. भध्यदेश के बाहुर की बोलियो की ध्वनियों का प्रभाव था, अन्यथा वे व्याकरण की दृष्टि 
से मूलत शौरसेनी प्राकृत ही थी। मध्यदेश के उत्तर, पश्चिम, दक्षिण और पूर्व की प्राकृते भी 
बोलचाल में प्रयुक्‍त होती थी, पर उनका कोई भी साहित्यिक रूप आज उपरूब्ध नहीं है। उन्ही 


हिन्दो-साहित्य : उद्भव-काछ और विस्तार-क्षेत्र प्ढ१ 


बहिरग प्राकृतों से काश्मीरी, पजाबी, लह॒दा, सिन्धी, महाराष्ट्री, उडिया, बगला और असमिया भाषाभो 
का उद्धव हुआ | गुजराती भाषा का उद्धव मध्यदेशीया प्राकृत की ही दक्षिणी पश्चिमी बोली से 
हुआ और मध्यदेश से दूर पड जाने के कारण वह हिन्दी-भाषा-वर्ग से अलग हो गयी। इस तरह 
समूचे मध्यदेश की सामुहिक भाषा एक ही प्राकृत से उज्भुत होने के कारण एक है और उसका एक 
नाम है--हिंन्दी । इसी कारण हजारों वर्षों से इन सभी बोलियो या उपभाषाओं से जो भी साहित्य 
लिखा जाता रहा है उसे भाषा, देशी भाषा, हिन्दवी, हिन्दी अथवा हिन्दुस्तानी का साहित्य कहा 
जाता रहा है | हेमचन्द्राचार्य ने उसे ही ग्राम्यापन्रश कहा था, तथा विद्यापति ने देसिल बअन', 
तुलसीदास और केशव ने भाषा” कबीर और जायसी ने 'भाखा', खुसरो तथा दवबिखनी हिन्दी के 
शायरों ने हिन्दवी और अग्रेजो ने 'हिन्दुस्तानी' कहा था। 
हिन्दी-साहित्य. का इतिहास--देशगत और कालूगत सोमाएं 

अब तक हिन्दी-भाषा के क्षेत्र और काल-विस्तार के सम्बन्ध में विचार किया गया है और 
हम इस निष्कर्ष पर पहुँचे हैं कि हिन्दी-भाषा की उद्धव-प्रक्रिया मध्यदेशीया (शौरसेनी) प्राकृत की 
विभिन्न बोलियो से पाँचवी शताब्दी के आस-पास प्रारम्भ हुई । किन्तु उसका स्पष्ट रूप कुछ 
शताब्दियों बाद निर्मित हुआ, जब कि उसमे थोडा-बहुत साहित्य भी लिखा जाने लगा। आठवीं 
शताब्दी से पुरानी हिन्दी की विविध बोलियों में कुछ न कुछ साहित्य मिलने लूगता है। इस तरह 
हम हिन्दी-साहित्य के इतिहास का प्रारम्भिक कारू ७०० ई० के आसपास मान सकते हे । 

आचार्य रामचन्द्र शुक्ल तथा हिन्दी-साहित्य के अन्य इतिहासकारो ने सहजयानी सिद्धों की 
रचनाओ' तथा अनेक जैन-कवियों की देशी भाषा की कविताओं को अपभ्रश-साहित्य कहकर उन्हें 
हिन्दी-साहित्य के इतिहास के अन्तर्गत विवेच्य नहीं माना, यद्यपि उन्होने हिन्दी-साहित्य की परम्परा 
की खोज के लिए भूमिका रूप में उन रचनाओ का विवरण दिया है । किन्तु इसका परिणाम 
यह हुआ है कि उन्होने हिन्दी-साहित्य के इतिहास का प्रारम्भ १००० ई० के आसपास भान लिया 
है । आचाये रामचन्द्र शुक्ल तो पुरानी हिन्दी की उन रचनाओ को प्राकंताभास हिन्दी कहते भी हे, 
पर इतना होने पर भी उन्होंने हिन्दी-साहित्य के इतिहास का प्रारम्भ उक्त रचनाओं के काल से 
नहीं माना है। इसका मूल कारण शुक्ल जी का ही नहीं, अधिकाश इतिहासकारों का यह प्रम रहा 
है कि उपर्युक्त रचनाओ की भाषा हिन्दी से भिन्न अपभ्रश भाषा है। पहले हम बार-बार यह कह 
आये हे कि अपश्रश एक भ्रामक शब्द है जो वैयाकरणो द्वारा भिन्न अथं में प्रयुक्त हुआ था, किन्तु 
आधुनिक भाषाविदों ने उसे एक स्वतन्त्त भाषा मान लिया है। यह कितनी बडी धाधली है कि 
एक ही भाषा के प्राचीन और अर्वाचीन रूपो को ही भिन्न भाषाएँ मानकर हिन्दी-भाषा और 
साहित्य के इतिहासकारों ने उस इतिहास के प्रारम्भ- कार को कई सौ वर्ष परवर्ती सिद्ध किया 
है। इन विद्वानों ने यूरोपीय भाषाओं और उनके साहित्य के इतिहास की ओर दृष्टि डाल कर यह 
देखने की कोशिश नहीं की कि वहाँ आधुनिक भाषाओ तथा उनके साहित्य के इतिहास का कार- 
निर्धारण किस आधार पर करते हें । इनके साहित्य का प्रारम्भ छठवी-सातवी शताब्दी से ही हो 
गया था। अग्रेजी भाषा की स्थिति और भाषाओं से कुछ भिन्न है। ऐसा प्रतीत होता है कि 
हिन्दी-साहित्य के इतिहासकारों ने अग्रेजी भाषा और साहित्य के इतिहास को ही नमूना मान कर 
उसी ढंग पर अपने इतिहास-प्रन्थो की रचना की है। पर वहाँ भी अब नयी मान्यता स्थिर हो 
चुकी है और अंग्रेजी-साहित्य का आरम्भ सातवी शताब्दी से माना जाने लगा है। 


पृषर पं० सुरतिनारायण सणि जियाठी अभिननन्‍्दत-प्रस्थ 


अंग्रेजी भाषा और साहित्य के इतिहास पर एक तुलनात्मक दृष्टि 
अग्रेजी भाषा और साहित्य के इतिहास के सम्बन्ध में भी इतिहासकारों में पर्याप्त मतभेद 
है । हिन्दीवालों की तरह उनके भी दो वर्ग हेँ। एक वर्ग अग्रेजी-साहित्य का प्रारम्भ सातवी शताब्दी 
और अंग्रेजी भाषा का प्रारम्भ उससे भी पहले मानता है और दूसरा वर्ग अग्रेजी साहित्य का प्रारभ 
११वी शताब्दी और अग्रेजी भाषा का प्रारम्भ उससे कुछ शताब्दी पूर्व मानता है। इस पहले वर्ग के 
इतिहास के ढंग पर ही “मिश्न-बन्धुओ' ने अपने इतिहास “मिश्रबन्धु-विनोद' में अग्रेजी साहित्य का 
उदाहरण देते हुए लिखा है कि यह सयोग की ही बात है कि हिन्दी-साहित्य का प्रारम्भ भी उसी 
समय (७वी शताब्दी) हुआ, जब कि अग्नेजी साहित्य का । भिश्रवन्धु-विनोद का काल-विभाजन भी 
अग्रेजी साहित्य के इतिहासकारो के प्रथम वर्ग के काल-विभाजन जैसा ही है। ग्रियर्सन ने भी उसी 
पद्धति का अनुकरण करके हिन्दी-साहित्य का प्रारम्भ कारू ७०० ई० से माना है, किन्तु अग्रेजी- 
भाषा के सम्बन्ध में भाषाविदा का यह स्पष्ट मत है कि उसका प्रारम्भ १०वीं शताब्दी के आसपास 
इग्लेण्ड मे नार्मन जाति की विजय के उपरान्त हुआ । वे अग्रेजी की पूवंवर्ती भाषा को 'ऐम्लो-सैक्सन 
भाषा' नाम देते हूँ और उसे अग्रेजी से भिन्न भाषा मानते हैँ । उनके अनुसार नार्मन विजय के 
उपरान्त ११वीं शताब्दी में फ्रेबच भाषा ने इस्लेण्ड की तत्कालीन 'ऐग्लो सैक्सन भाषा' को इतना 
अधिक प्रभावित किया कि एक नवीन भाषा उत्पन्न हो गयी । इस भाषा में फ्रंच, लैटिन और ग्रीक 
शब्दों का अधिकाधिक प्रयोग होने लगा, भाषा अश्लिष्ट होने लगी, और उसमे जर्मन शब्द १० प्रतिशत 
ही रहू गये । यही आधुनिक अग्रेजी भाषा का प्रारस्भिक रूप था। प्रथम वर्ग के इतिहासकारों का कथन 
है कि केवल विदेशी भाषा के शब्दों का आधिक्य हो जाने के कारण ही कोई भाषा अपना मूल रूप 
नही खो सकती और इस कारण परिवर्तित भाषा को मूर भाषा से भिन्न नहीं माना जा सकता। 
इस तरह वे आधुनिक अग्रेजी और उसके पूर्व की ऐग्लो सेकक्‍सन भाषा को एक ही भाषा मानते हे, 
दो भिन्न भाषाएँ नहीं । 
इस सम्बन्ध में अग्रेजी-साहित्य के प्रसिद्ध इतिहास ग्रन्थ “ए हिस्द्री ऑफ इंग्लिश लिटरेचर” 
के दो लेखकों--एमिली लिगोईस' और लुईकजामिया--में से प्रथम ने अपने इतिहास-ग्रन्थ के 
प्रारम्भ में ही लिखा है, कि “अभी हाल तक अग्रेज जाति के लोग चाल्स को अग्नेजी काव्य का पिता 
माना करते थे। वे अपने साहित्य का प्राचीनतम स्रोत १४वीं शताब्दी में खोजते थे, जबकि ब्रिटिश- 
भूमि पर ऐंग्लो-सैक्सन' और “फंको नार्मन” साहित्य का सम्मिश्रण हो रहा था। किन्तु आज वे 
अपने साहित्य का मूल ज्ञोत और भी पीछे जाकर ७वी शताब्दी में दूंढ़ते हे । “यह विचारधारा 
विकसित हो रही है कि इंग्लैण्ड में नार्मन आक्रमण के पहले भी एक वास्तविक राष्ट्रीय साहित्य 
संम्यक्‌ रूप से विकसित हो चुका था। प्रारम्भ मे तो वे लोग उस साहित्य को अग्रेजी-साहित्य 
से अभिन्न मानने का आम्रह नहीं करते थे और उस पूवंबर्तती भाषा को एक भिन्न भाषा मानकर 
उसे सैकसन' अथवा एंग्लो-सैक्सन' नाम देते थे; किन्तु पिछले ६० वर्षों के भीतर 'सैक्सन! और 
'फलो-सैक्सन' शब्दों के अर्थ के सम्बन्ध में ही मतभेद उत्पन्न हो गया है, और यह कहा जाने लगा है 
कि एक ही नैरन्तर्य-युक्त भाषा की अखण्ड इकाई को इन शब्दों ने दो खण्डों में विभक्‍त कर दिया 
है; इसी कारण आज के अनेक बिढ़ान उसे सैक्सन या ऐंस्लो-सैक्सन साहित्य न कह कर प्राचीन 
या प्रारम्भिक अंग्रेजी-साहित्य कहते है ।” भाषाविदों ने भी इस मत का समर्थन किया हैं। 
उन्होने यह सिद्ध कर दिया है कि अग्रेजी भाषा की प्रकृति मूलतः: जर्मन भाषा की ही है। इंग्लैण्ड 
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की प्राचीनतम उपलब्ध पाण्डुलिपियों से भी यही सिद्ध होता है कि पुरानी जर्मेन भाषा के व्याकरणिक 
ढाँचे में फ्रेंच, लैटिन आदि विदेशी शब्दों का उत्तरोत्तर अधिक प्रयोग होने छगा था, किन्तु इस 
प्रयोग के कारण इस ढाँचे मे जहाँ-तहाँ खिचाव या दूटन भले ही उत्पन्न हो गयी हो, उसका मूल 
रूप बहुत कुछ पूर्ववत्‌ बना हुआ है। यद्यपि भाषा-वैज्ञानिक यह स्वीकार करते हे कि बग्रेजी भाषा 
में बराबर थोडा-बहुत परिवत्तन होता आया है किल्‍्तु वे उन परिवत्तनों के बीच एक ही भाषा का 
अखण्ड रूप वर्तमान पाते है । इस तरह अग्रेजी के सम्बन्ध मे अब भाषाविद और साहित्य के इतिहास- 
कार एकमत हो गये हे कि ऐग्लो-सैक्सन और अग्रेजी भाषाओ तथा उनके साहित्य मे कोई भिन्नता 
नहीं है । 

किन्तु उपरयकक्‍्त मान्यता राष्ट्रीयतावादी अग्रेज भाषाविदों और इतिहासकारों की ही है। 
अग्रेजी-साहित्य के जिस इतिहास का उल्लेख पहले किया गया है उसके दोनों लेखक फ्रासीसी हे और 
उनकी मूल पुस्तक फ्रेच भाषा मे ही थी जिसका अग्रेजी में अनुवाद किया गया है। उन दोनो में से 
प्रथम 'एमिली लिगोई' ने इतिहास के पहले भाग के प्रथम अध्याय में उपर्युक्त मान्यता का विरोध 
करते हुए लिखा है कि यह मान्यता ऐतिहासिक तथ्यो पर आधारित नहीं है और इसके मूल में 
राजनीतिक कारण वर्तमान हे । उसके मतानुसार जमंनी की बढती हुई शक्ति को देखकर अग्रेज- 
लेखको ने अग्रेजी भाषा को जर्मत भाषा से निकट सिद्ध करने के लिए जमंन भाषा से प्रभावित 
'ऐग्लो-सैक्सन' भाषा को प्राचीन अग्रेजी भाषा कहा है और उसी तरह जमंन-लेखको ने अग्रेजी भाषा 
में शेक्सपियर' और “मिल्टन' की महत्ता को देखकर उससे अपनी भाषा की निकदता स्थापित करने 
के लिए 'ऐग्लो-सैक्सन' भाषा को अग्रेजी भाषा के अन्तर्गत भाना था। इस तरह १ €्वी शताब्दी के 
उत्तरार् के बाद जर्मन और अग्रेज-भाषाविदों ने ऐग्लो-सैक्सन' शब्द के औचित्य में सन्देह प्रगट 
करना शुरू किया और ग्रेट-ब्रिटेन में प्रथम जर्मन आक्रमण के बाद से अब तक बोली जानेवाछी भाषा 
की विकासमान धारा को एक भाषा--अग्रेजी--और उसके समस्त साहित्य को अग्रेजी-साहित्य. माना । 
“एमीली छिगोई” के इस कथन का उद्देश्य स्पष्ट है कि उसने भाषा को वैज्ञानिक दृष्टि से नहीं, बल्कि राज- 
नीतिक दूष्टि से ऐंग्लो-सैक्सन और अग्रेजी को दो भिन्न भाषा में मानने का आग्रह क्या है। 
फ्रासीसी होने के कारण उसके मन में जर्मनप्रभावित ऐग्लो-सैक्सन भाषा के लिए विरोध की भावना 
और जमंन-विजय के उपरान्त फ्रेच भाषा से प्रभावित आधुनिक अग्रेजी भाषा के प्रति पक्षपात की 
भावना है। इसीलिए यह ऐंंग्लो-सैक्सन को अग्रेजी से अछूण रखना चाहता है। 

इतना होने पर भी उक्त इतिहास में ऐग्लो-सैक्सन साहित्य का विस्तार से विवेचन किया 
गया है। 'एमिली लियगोई” ने अग्रेजी-साहित्य-इतिहास का उद्धव-कालू ६५० ई० से १३५० ई० 
माना है ओर उसके अन्तर्गत ६५० ई० से १०६६ ई० तक के काल को ऐग्लो-सैक्सन साहिंत्य का 
काल कहा है। क्या यह आश्चयं की बात नहीं है कि हिन्दी-साहित्य के अधिकांश इतिहासकारो ने 
भी' ठीक यही रास्ता अपनाया है? वे भी हिन्दी और अपश्ंश को दो भिन्न भाषाएँ मानते हें और 
फिर भी अपभ्रश साहित्य. के इतिहास को हिन्दी-साहित्य के इतिहास में सम्मिलित करते हे । किन्तु 
यदि उन्हें अग्नेजी साहित्य के उपयुक्त इतिहास का अनुकरण ही करना था तो इस तथ्य का भी 
अनुकरण करना त्राहिए था कि जिस तरह एमीली लिगोई' ने ऐम्लो-सेक्सन भाषा के इतिहास को 
ध्यान में रखते हुए, ६५० ई० से अग्रेजी भाषा के साहित्य का प्रारम्भ माना है, उसी तरह ये भी 
हिन्दी-साहित्य का प्रारम्भ अपन्लंश साहित्य को ध्यान में रखकर ६५० ई० या ७०० ई० से मानते । 
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अग्रेजी साहित्य के इतिहासकारों ने तो ऐग्लो-सैक्सन भाषा के साहित्य को अग्रेजी भाषा का साहित्य 
मान लिया है, किन्तु हिन्दी के इतिहासकार १०वीं शताब्दी के ठीक पूर्व की मध्यदेशीया (शौरसेनी) 
बोलियो के उपलब्ध साहित्य को, जिसे अपभ्रश और अवहटू साहित्य कहा जाता है, हिन्दी-साहित्य के 
अन्तर्गत नहीं माना । अग्रेज भाषाविदों और इतिहासकारो ने राष्ट्रीय भावना से प्रेरित होकर इस्लैण्ड 
की भाषा और साहित्य का अध्ययन और विश्लेषण किया, किन्तु हिन्दी के भाषाविद और साहित्य 
के इतिहासकार भाषाशास्त्र की दुह्ाई देकर राष्ट्रीय भावना के विपरीत निर्णय करते ह॑ और ७वी 
शताब्दी से अब तक प्रवहमान हिन्दी की अखण्ड धारा को अपभ्रश शब्द हारा दो भागो में विभाजित 
कर देते हैं । 

झाषा और साहित्य के इतिहास के निर्माण में राष्ट्रीय भावना का कितना अधिक महत्व है, 
यह उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट हो गया होगा । अग्रेज जाति में अपनी भाषा की अखण्डता और 
एकता के सम्बन्ध में जो सचेत जागरूकता है वह भारतीयों, विशेष रूप से हिन्दी के भाषाविदों और 
इतिहासकारो, के लिए अनुकरण की वस्तु है। हमारे भाषाविदों ने अपभ्रश की स्वतन्त्र स्थिति मान- 
कर हिन्दी-भाषा का प्रारम्भ तो १००० ई० के आसपास माना है, साथ ही अनेक अपभ्रशो की 
कल्पना करके हिन्दी की उप-भाषाओं को कई अपभ्रशों से उद्भूत मानकर उसे चार स्वतन्त्र भाषा- 
वर्गो--राजस्थानी, पश्चिमी हिन्दी, पूर्वी हिन्दी और बिहारी--में बॉट दिया। इसका परिणाम यह 
हुआ कि राष्ट्रीय भावना से रहित हिन्दी-विरोधियो को यह कहने का अवसर मिला कि केवल पश्चिमी 
हिन्दी ही हिन्दी है और उसमे भी आधुनिक युग की खड़ी बोली का रूप ही साहित्यिक हिन्दी है। 
इस तरह वे हिन्दी के क्षेत्र और कालाबधि को बहुत सीमित कर भारतीय आर्य-भाषा और साहित्य 
की अखण्डता और व्यापकता पर आधात करते हैं । 

अग्रेजी भाषा का प्राचीन साहित्य भी उसकी विभिन्न बोलियो का ही साहित्य है। ११वथी 
शताब्दी से १४वी शताब्दी के बीच इग्लैण्ड में ४ जनपदीय बोलियो मे साहित्य लिखा गया,--उत्तरी, 
दक्षिणी, पूर्वी मध्यदेशीया, पश्चिमी मध्यदेशीया । इग्लेण्ड की इन चार प्रमुख उप-भाषाओों के अतिरिवत 
उस काल में स्काटलैण्ड' और 'वेल्स' की जनपदीय भाषाओ में भी साहित्य लिखा जाता था। ये 
सभी भाषाएँ रूपगत भिन्नता रखते हुए भी मूलत. एक ही भाषा का रूपान्तर मात्त थी। इन भाषाओं 
की भिन्नजातीय भाषाओ से उदभूत सिद्ध करने का प्रयास वहाँ के भाषाविदों ने नहीं किया | 
यद्यपि यह सत्य है कि आधुनिक साहित्यिक अग्रेजी भाषा पूर्वीमध्यदेशीया अग्रेजी भाषा के व्याकरणिक 
ढांचे पर ही निर्मित हुई है और उसका आधुनिकतम रूप तो १८वी शताब्दी में निर्मित हुआ, किन्तु 
इसी कारण 'स्काटिश', आयरिश', वेल्स' आदि भाषाओं और उत्तरी इस्लेण्ड, दक्षिणी इग्लण्ड और 
पश्चिमी इंग्लैण्ट की बोलियों के प्राचीन साहित्य को अग्रेजी साहित्य से अरूग नहीं किया जाता, 
उन सबको अग्रेजी भाषा का ही साहित्य माना जाता है। वस्तुत उन सब भाषा और बोलियो का 
सामूहिक नाम अग्रेजी भाषा है। जाजे ग्रियसंन खडीबोली हिन्दी की साहित्यिक भाषा को ऐसी 
कृत्रिम भाषा मानते हूँ जिसे किसी क्षेत्र की जनता नहीं बोलती । यदि उनका यह कथन सत्य है 
तो यह बात आधुनिक अग्रेजी भाषा पर भी छागू होती है। किन्तु सत्य यह है कि न तो साहित्यिक 
खडी बोली हिन्दी ही कृतिम भाषा है और न आधुनिक अग्नेजी भाषा ही । दोनों साहित्यिक भाषाओं 
के व्याकरणिक ढाँचे की जढड़ें क्षेत्रविशेष की बोलियो में वर्तमान हे । किन्तु क्षेत्र-विशेष की बोली 
पर आधारित होते हुए भी ये दोनों साहित्यिक भाषाएँ उस विस्तृत भू-भाग की समस्त बोलियों था 


हिन्दी-साहित्य : उदृभ्व-काल और विस्तार-क्षेत्र १८५ 


उप-भाषाओ का प्रतिनिधित्व करती हे, जिनका सामूहिक नाम हिन्दी अथवा अग्रेजी है। अत जिस 
तरह ऐग्लो-सैक्सन भाषा अर्थात्‌ प्राचीन अग्रेजी भाषा प्राचीन और अर्वाचीन आयरिश', 'स्काटिश” और 
वेल्स' भाषाओं तथा इस्लेण्ड की विभिन्न जनपदीय बोलियो में लिखा गया समस्त साहित्य अग्नेजी 
साहित्य है उसी तरह ७वी शताब्दी के बाद तथाकथित अपभ्रश भाषा मे लिखा गया वह साहित्य, 
जो वस्तुत प्राचीन हिन्दी का ही साहित्य है, हिन्दी-साहित्य के इतिहास में ग्राह्म है। साथ ही 
राजस्थान से लेकर मगध और मिथिला तक की समस्त जनपदीय बोलियों का प्राचीन और अर्वाचीन 
साहित्य भी हिन्दी-साहित्य के इतिहास में विवेचनीय है। राष्ट्र-प्रेम और राष्ट्रीय एकता की भावना 
को बद्धमूल और दृढ़ बनाने की दृष्टि से भी ऐसा करना आवश्यक है। 

अब तक के समस्त विवेचन का निष्कर्ष यह है कि हिन्दी-साहित्य के इतिहासकारों ने हिन्दी- 
साहित्य का जो प्रारम्भ कार सन्‌ १००० ई० के आसपास निर्धारित किया है वह किसी भी तक 
से उचित नहीं है। वस्तुत हिन्दी-साहित्य का प्रारम्भ ७०० ई० के आसपास से मानना चाहिए, 
क्योकि पुरानी हिन्दी का वह साहित्य, जिसे अपभ्रश या अवहृह कहकर अलरूग कर दिया जाता रहा है, 
उसी समय से लिखा जाने लगा था। उसी तरह हिन्दी-भाषा की उपभाषाओ के अन्तर्गत राजस्थान 
और बिहार की बोलियों को भी सम्मिलित किया जाना चाहिए जिन्हें भाषा-वैज्ञानिको ने हिन्दी से 
भिन्न, राजस्थानी और बिहारी नामक स्वतत्न भाषाएँ सिद्ध किया था। फलत केवल परम्परागत 
मान्यता के आधार पर ही नही, भाषा-विज्ञान के साक्ष्य के आधार पर भी उन बोलियों के प्राचीन 
और आधुनिक साहित्य को हिन्दी-साहित्य के इतिहास में सम्मिलित करना चाहिए । 


(पृष्ठ २०८ का शेष ) 


आलोच्य कार के कुछ अन्य कवि और उनकी कृतियाँ इस प्रकार हें-- 

मुनि केसर कृत मलयगिरि चौपई! (१७७६), प्रुण्यविलास का मानतुग मानकती रास 
(१७८०), ज्ञानविजय का मलयागिरिचरित्र' (हिन्दी गुजराती, १७८१), अमृतविजय के शिष्य 
रगविजय का सपेश्वर पाश्वेनाथ पत्र कल्याण गर्भित प्रतिष्ठा कल्प (१७७६), श्रीतिविजय के शिष्य 
श्री गजविजय रचित जयसेन कुमार चौपई” (हिन्दी), जितेन्द्रसागर कृत 'चिन्तामणि पाश्वंनाथ 
स्तुति एवं ऋषम स्तवन” आदि, भीमसूरि के शिष्य तिलकसूरि कइंत बुद्धिसिेन चोपई” (१७८४), 
उदयसमुद्र रचित 'रसलहरी”' (कुलूष्वज-केवली चरित्न, स० १७८०६, उदयपुर), श्री ज्ञानरत्न के शिष्य 
हसरत्न कृत 'चौंबीसी' तथा 'शिक्षा शत दोधका', मुद्ति जयराजजी के शिष्य त्रिलोकसिह की धर्मदत्त 
धमंवती चोपई' (खंभात, स० १७८८, हिन्दी), श्री अमर कवि रचित सुप्रतिष्ठा चौपई' (१७६४) 
तथा सुदर्शन चौपई (१७६८, हिन्दी), सिद्धिवद्धंन के शिष्य गुणविलास द्वारा रचित चौबीसी' 
(जेसलूमेर, १९७६ हिन्दी), भावप्रभसूरि के शिष्य पुण्यरत्त का श्री स्यायसागर निर्वाण रास' (१७६७), 
कवि महिमाबद्धन कृत धनदत्तरास' (१७६६) आदि । 


रस की रुखतदुःस्वात्मकता : करूण आदि रसों का आस्वाद 
डॉ० सत्यदेव चौधरी 
[ १) 


'सहृदय' व्यक्ति श्गार, हास्य आदि रसों हारा तो आस्वाद प्राप्त करता ही है, साथ ही 
उसे करुण, भयानक आदि रसो द्वारा भी आस्वाद की प्राप्ति होती है'--यह कथन अपने आपमे 
ध्यावहारिक और ताकिक दृष्टि से विरोधात्मक और भ्रान्त प्रतीत होता है, अत सस्क्रत के कतिपय 
काव्याचारयों ने रस को सुख-दु खात्मक' कहा है। इनमे से नाट्यदर्पण के कर्ता रामचन्द्र-गुणचन्द्र का 
नाम विशेष रूप से लिया जाता है, क्योकि उन्होने इस विषय पर सर्वाधिक सामग्री प्रस्तुत की है। 
इस सम्बन्ध मे उनका सिद्धान्त-कथन है--सुखदु खात्मकों रस (३।७) । इस कथन को स्पष्ट 
करते हुए इन दोनो ग्रन्थकारों का अभिमत है कि जहाँ ख्यगार, हास्य, वीर, अद्भुत और शान्‍्त ये 
पाँच रस सुखात्मक हें, वहाँ करुण, रौद्र, बीभत्स ओर भयानक ये चार रस दु खात्मक हूं ।! प्रथम 
वर्ग के रस तो निविवाद रूप से सुखात्मक हूँ ही, किन्तु द्वितीय वर्ग के रसो को भी यदि सुखात्मक 
मान लिया जाता है तो इसी पर रामचन्द्र-गुणचन्द्र को आपत्ति है। इस सम्बन्ध में उन्होंने निम्नोक्‍्त 
चार तर्क उपस्थित किये हे-- 

१. उनका पहला तक यह है कि भयानक आदि रस सहृदयों को किसी अवर्णनीय क्लेश- 
दशा तक यहुँचा देते हें । इनसे सामाजिक उद्वेंग प्राप्त करते हे । सुखास्वाद से भी भला कही कोई 
उद्दिग्न होता है ?' सीता का हरण, द्रीपदी के वस्त्रो तथा केशों का क्षण, हरिश्चन्द्र की चाण्डाल 
के यहाँ दासता, रोहिताश्व की मृत्यु, आदि घटनाओ के अभिनय को देखकर कौन ऐसा सहदय है 
जो सुखास्वाद प्राप्त करता हो ?* 

२. दूसरा तक यह है कि काव्य-नाटक में लोकिक आचार-व्यवहार |का चित्रण यथार्थ रूप 
में ही किया जाता है। कविजन सासारिक सुखो का वर्णन सुख-रूप में करते हे ओर दु खो का वर्णन 
दु ख-रूप में । विरही राम-सीता आदि अनुकार्यों की करुण-दशाएँ निस्सन्देह दु खात्मक होती हे, अत. 
यदि उनके काग्य-नाटकगत अनुकरण को सुखात्मक माना जाय तो वह अनुकरण वास्तविक न होगा, 
क्योकि बहू छौकिक वस्तुस्थिति से विपरीत ही रहेगा ।* 

१ हिस्दी-लाटअदपंण, पृष्ठ &० । 

* भयानको बीसत्स: करुणो रोहो रसास्वाववतास्‌ अनाखूयेयां कामपि क्लेशदशामुपनयति । 

अतएूब भवानकादिभि:ः उद्चिजते समाज:। से नास सुखाउणस्वादाद उद्ेगो घटते | 


--चह्टी, पृष्ठ २९१ ॥ 
है बही, पृष्ठ २७९१-६२ । 
* (कक) 22% हि: ४० आइक हारा कल॒कासश्‌ रासादिचरित लिवध्नन्तः सुखदुःसछात्मक- 
श्र । 
(ख) तयाउतुकार्यगताश्य करुणावय: परिदेवताउनुकार्यत्थात्‌ ताववदृदु:खात्मका: एब। यदि 
चाउनुकरणे सुखात्मनः स्युः न सम्यग्‌ अनुकरणं स्यात्‌ । जिपरीतत्थेन भासभाव्‌ 
इति । --वही, पृष्ठ २६१-९२ ।॥ 


रस की सुखदुःखात्मकता : करण आदि रसों का आस्वाद बच 


३. रस को सुखात्मक माननेवालो की ओर से यह कहा जा सकता है कि जैसे लोक में 
विरही एब शोकाकुल जनो के सम्मुख कारुणिक प्रसगो का वर्णन अथवा अभिनय' करने से उन्हें सुख- 
सान्त्वना मिलती है, इसी प्रकार काव्य-नाटकगत करुण, भयानक आदि रस भी सुखात्मक ही हैं, 
दु खात्मक नहीं । किन्तु रामचन्द्रग्गुणचन्द्र का कथन है कि वस्तुत ऐसे प्रसगो में भी दुखी 
जनो को जो सुखास्वाद मिलता प्रतीत होता है, मूलत वह भी दु खास्वाद ही है, क्योकि यदि वही 
व्यक्ति दु खपूर्ण वार्ताओ से सुख-सा अनुभव प्रतीत करता है, तो प्रमोदपूर्ण वार्ताओं से (इतर जनो के 
समान) सुख का अनुभव न कर विकलित ही होता है। अत वादियो का उक्त सहानुभूति-मूलक 
तर्क मनस्तोषक एवं मान्य नहीं है। वस्तुत* करुण आदि रस दु खात्मक की ही हे ।* 

४ यद्यपि भयानक, करुण आदि रस दुखात्मक ही हे फिर भी यदि इनसे सहृदय परम 
आनन्द को प्राप्त करते हें, तो केवल-मात्र कवि एव नट की कुशलता से चमत्कृत होकर ही है । 

इस अन्तिम कथन से ग्रन्थकारों का तात्पयं यह है कि कवि के व्यवस्थित एबं माभिक 
निरूपण को पढ़कर अथवा नट के सुन्दर एवं मामिक हृदयहारी अभिनय को देखकर हमे जो आस्वाद 
प्राप्त होता है, उसकी लोलुपता ही सहृदय को करुण, भयानक आदि रसो से युक्त भी काव्य-नाटको 
से आनन्द प्राप्त कराती है, तथा उन्हे बारबार पढने-देखने की ओर प्रवृत्त कराती है, अन्यथा ये रस 
तो दु खात्मक ही होते हे । एक उदाहरण द्वारा अपने कथन की पुष्टि करते हुए ग्रन्थकार कहते हे 
कि जिस प्रकार लोक में वीर पुरुष अपने उस प्राणघातक शत्रु को भी देखकर आश्चयंचकित से 
रह जाते हे जो प्रहार करने में अत्यन्त निपुण होता है,” उसी प्रकार प्रेक्षक भी कवि अथवा नट 
के कौशल द्वारा चमत्कृत हो जाते हूँ । 


[२ ] 

उक्त तर्कों में से प्रथम तक॑ मंत्र के उद्देग को लक्ष्य में रखकर प्रस्तुत किया गया है, और 
द्वितीय तर्क लौकिक व्यवहार और काव्य-रचना की पारस्परिक अन्विति को । तृतीय तर्क लौकिक 
सहानुभूति एवं सान्त्वना से सम्बद्ध है, और चतुर्थ तर्क काव्यत्व एव अभिनय-जन्य बाह्य चसत्कार 
से । यदि गम्भीरतापूर्वक विचार करे तो इन चारो तकों के मूल में एक ही भ्रान्त घारणा सन्नहित 
है कि लौकिक व्यवहार और कवि-कृति में कोई अन्तर नही है, यही कारण है कि पहले तर्क मे सहृदय 
को भी भयानक, करुण आदि रसो द्वारा वैसा ही उद्विग्न एवं विकलित समक्ष लिया गया है जैसा कि 
सामान्य व्यवहार में भयभीत अथवा करुणाग्रस्त व्यक्ति को । किन्तु बस्तुत लौकिक रति, शोक आदि 
भावों में तथा काव्यगत इन भावों में सदा अन्तर रहता है। लौकिक भाव एक देश, काल एवं व्यक्ति 
तक सीमित रहते हे और काव्यगत' भाव प्रत्येक प्रकार की सीमा से नितान्‍्त विमुकत होते हे । 


५ श्ेब्पीष्टादिविनाशबुःखबतां करुणे वण्येसाने इसिनीयमाने जा सुखास्थाद: सोडषि परभार्थतो 
दुःझास्वाद एथ । दुःखी हि वुःखवात्तया सुखमभिमन्यते + प्रमोदवातंया तु ताम्यति इति 
करणादयो दुःखात्मन एव इति। -+बही, पृष्ठ २९२ । 

९ थत्‌ पुनरेमिरपि जमत्कारों दुश्यले स रसास्वादबिरामे सति यश्ा:वस्थितवस्तुप्रदर्शकेत 
कबिसटशक्तिकोशल्ेस ! अनेनेज ज सव्वांगा 5पइछ्लावकेस कविनटशक्तिजन्सना चसत्कारेण विप्रसब्धाः 
परमानन्दरूपतां दुःखात्मफेव्यपि कक्‍षणाविधु सुसेधसः प्रतिजानते | --बहीं, पृष्ठ २९१ । 

* विसल्मयस्ते हि शिरश्छेदकारिणापि प्रहारकुशलेन वैरिणा शौण्डीरमानिवः । “वही, पृष्ठ २९१ । 


वृष्दद् पं० सुरतिनारायण सणि ल़िपाठो अभिनन्‍दन-प्रन्य 


इसी प्रकार दूसरे तर्क में भी उक्त धारणा के बल पर लौकिक घटनाओ और काव्य-गत 
घटनाओ को एक-समान समझ लिया गया है । वस्तुत दोनों में बहुविध एवं बहुहेतुक अन्तर 
रहता है। इनमें से एक अन्तर तो यह है कि काव्य मे लौकिक घटनाओ के असमान केवल यथार्थ 
का चित्रण न होकर यथार्थ के साथ कल्पना-तत्त्व का सम्मिश्रण अनिवार्यत रहता है। अत. लोक 
और काञ्य की पारस्परिक अनुकूलता' को आधार मानकर अनुकाये के ही अनुरूप सहृदय के सुखदु ख 
का निर्णय करना मूलत. भ्रमपूर्ण है। 

अब तीसरे तक को ले। उधर लोक में पुत्र-विच्छेद-विद्लका माता के शोक मे और इधर 
ऐसी माता को रगमच पर देखकर अथवा इसके चरित्र को काव्य में पढ़कर शोक-विह्वेल सहृदय के 
शोक में निसस्‍्सन्देह अन्तर है। उधर सान्त्वना से दुख का हल्का होना, इसका कुछ क्षणों के लिए 
लुप्त हो जाना अथवा इसका बढ जाना आदि सभी स्थितियाँ सम्भव हें, किन्तु इधर शोक स्थायी- 
भाव से उद्विग्न अथवा आकुल ( यदि इस स्थिति को यह नाम दे तो ) सहृदय के लिए प्रथम तो 
सान्त्वना-प्रदान का प्रश्व की ही उपस्थित नहीं होता, क्योंकि काव्य-नाटकगत घटनाओ से इतर घटनाओं 
के साथ उसका कोई सम्बन्ध ही नहीं, और यदि उसके सम्मुख ऐसी घटनाएँ लायी भी जाती हें, 
तो उस समय वह सहूदय न' होकर सासारिक व्यक्ति-मात्र रह जाता है । 

चतुर्थ तर्क में सत्यता अवश्य है, पर एकागी । कबि के रचना-कौशलू से और विशेषत 
नट के अभिनय-कौशल से, उत्पन्न चमत्कार निसस्‍्सन्देह सहृदय को अभिभत कर देता है। इस कथन 
की पुष्टि में एक प्रत्युदाहरण लीजिए कि किस प्रकार एक अत्यन्त करुणोत्पादक एवं हृदयविदारक 
दृश्य भी एक अनाडी नट के असफल प्रदर्शन द्वारा करुण' के स्थान पर हास्य” का रूप धारण कर 
लेता है। अस्तु / कवि और नट की कुशलता से उत्पन्न चमत्कार से तो किसी भी स्थिति मे इनकार 
नहीं किया जा सकता, किन्तु यह चमत्कार पूव॑वर्ती प्रभाव का उद्दीपक कारण होता है, उसका 
उत्पादक कारण नहीं होता । उदाहरणार्थ, श्रगार रस में वह सहृदय के रतिभाव को उद्दीप्त करता 
है, और करुण रस में उसके शोक भाव को । इसके अतिरिक्त उक्त कौशलू-जन्य चमत्कार कि अथवा 
नट की प्रतिभा के प्रति प्रेक्षक के हृदय में आश्चयं, आदर आदि भाव भी उत्पन्न करता है। 
किन्तु (जैसा कि रामचन्द्र-्गुणचन्द्र का मन्तव्य है) इन्ही आश्चर्य, आदर आदि भावों को करुण, 
भवानक आदि रसो में सुख-प्राप्ति का कारण नहीं मानना चाहिए। यह भाव लौकिक होते हें, अत 
इनसे ऊलौकिक आह्लाद ही उत्पन्न हो सकता है, काव्यगत रस--सुखात्मक रस--उत्पन्न नहीं हो सकता। 

(«३५ ..] 

रसों को सुखात्मक स्वीकार करनेवाले प्रथम आचार्य रामचन्द्र-गुणचन्द्र नहीं है । घ्नसे पूर्व भी 
कुछ इस प्रकार के स्पष्ट कथन मिल जाते हं-- 

(क) येन त्वस्यधायि सुखदुःखजननशक्तियुक्ता विय्यसामग्रों बाह्रेब सुखदुःखस्वभावों रसः। 

--( अज्ञात आचार्य), अभिनवशारती, भाग १, पृष्ठ २७८ । 
(छ) रसस्य सुखदुःखात्मकतया तदुभयलक्षणत्थेस उपपच्ते, अतएव तब॒भयजनकत्वम्‌ । 
--रंसकलिका (रुद्रभट्ट) नम्बर ऑफ रसाजू, पृष्ठ १५५। 

(ग) रसा हि सुणदुःखरूपा: । --शु» भ्र० द्वितीय भाग, पृष्ठ ३६६ । 

किन्तु इन कथनों से यद्यपि यह स्पष्ठतः प्रतीत नहीं होता कि उक्त आजाये सभी रसों को 
सुखात्मक और दुःखात्मक स्वीकार करते थे अथवा कुछ को सुखात्मक और कुछ को दू्‌ खात्मक, किन्तु 


रस को सुखदुःखात्मकता : करुण आदि रसो का आस्थाद पृष€ 


फिर भी सम्भावना यही है कि वे भी रामचन्द्र-गुणचन्द्र के समान खश्यूगार, हास्य आदि को सुखात्मक 
मानते होगे और भयानक, करुण आदि को दु खात्मक । उन कंथनो के अतिरिक्त आचाये वामन ने किसी 
आचार के नाम पर ऐसा कथन भी उद्धृत किया है जिससे यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि वह स्वय 
अथवा सम्भवत कुछ अन्य आचार्य भी करुण रस में सुख और दुख दोनो का सम्मिश्रण मानते होगे-- 

करुणप्रेक्षणीयेष सम्प्लवः सुखबुःखयों: । 

यथा 5नृभवत: सिद्धस्तथबोज:प्रसादयो: ॥ का० सु० बृ० ३११६ । 
अर्थात्‌ जिस प्रकार करुण रस के नाटकों में सुख और दुख का मिश्रण सहृदय जनो के अनुभव द्वारा 
सिद्ध है, उसी प्रकार ओज और प्रसाद का मिश्रण भी उनके अनुभव द्वारा सिद्ध है। सुख पहले होता 
है अथवा दुख पहले, इस ओर इस एलोक में कोई सकेत नही है, किन्तु ऐसा प्रतीत होता है 
कि उन्हे करुण रस में दु ख की स्थिति पूर्व मान्य होगी और सुख की बाद में । कुछ इसी प्रकार की 
धारणा की व्याख्या मधुसदन ने सम्भवत सर्वप्रथम मौलिक रूप से भ्रस्तुत की है। उनके कथन का 
अभिप्राय' यह है कि सभी' रसो से निस्सन्देह सुख का अनुभव होता है, परन्तु यह अनुभव सब रसो 
में तुल्य रूप से नहीं होता । इसका कारण यह है कि सत्त्बगुण की प्रधानता ही सुख का हेतु है, 
किन्तु ऐसा कभी नहीं होता कि किसी रस में रजोगुण और तमोगुण किसी न किसी अश तक अवश्य 
विद्यमान नही रहते हैँ ।* ये किस रस में कितनी मात्रा में बिद्यमान रहते हे, यद्यपि इसका निर्णय कर 
सकना कठिन है तथापि वे रहते अवश्य हैँ । अत उनके मिश्रण के तारतम्य के अनुसार सब रसो में 
सुख के साथ दुख का मिश्रण भी समझना चाहिए । अस्तु ! 


[ ४ ] 

इस प्रकार हमारे सम्मुख निम्नोक्त चार विकल्प उपस्थित होते हे -- 

(क) सभी रस सुखात्मक हें, 

(ख) सभी रस सुखदु खात्मक हे, 

(ग) श्टगार, हास्य आदि रस सुखात्मक हे, किन्तु करण, भयानक आदि रस दु खात्मक हे, 

(घ) श्ागार आदि रस तो सुखात्मक हे, किन्तु करण, भयानक आदि रुस सुखदु खात्मक है । 

इन' विकल्पों में से रामचन्द्र-गुणचन्द्र यद्यपि स्पष्टत तीसरे विकल्प को स्वीकार करते हुए 
करुण आदि को दु खात्मक स्वीकार करते हें, तथापि वे इन्हें अन्तत सुखात्मक भी स्वीकार करते 
होंगे । कुछ इस प्रकार का स्पष्ट सकेत उन्होने स्वय भी दिया है--- 

पानकसाधुर्यसिव ज ती&णा 5४स्वादेन दुःखा55स्वादेन सुतरां सुखानि स्वदन्ले इज इति । 

--हि० ना० द०, पृष्ठ २६१ । 

अर्थात्‌ जिस प्रकार पानक (खट्टे, मीठे, तीखे पेय) की मिठास दु खास्वादजनक तीदक्षण पदार्थ 
के मिश्रण से और भी अधिक सुखास्वाद प्रदात करती है, उसी प्रकार करुण आदि रसो में भी दुख 
का मिश्रण सुखास्वाद प्रदान करता है। बस्तुत देखा जाय तो पानक पदार्थ और करुण रस में 
स्थापित यह उपमान-उपमेय-सम्बन्ध ययावत्‌ एवं सुघटित प्रतीत नही होता, क्योंकि पानक में माधुये 
और तीक्ष्णता के मिश्रण में भर्ले ही पूर्वापर-सम्बन्ध हों, किन्तु उसके आस्वाद मे पूर्बापर-सम्बन्ध 


< सत्त्यवगुणल्य सुखरूपत्वात्‌ सर्वेधां भावानां सुखरूपत्वेषपि रजस्तसोंशभिक्रणात्‌ तारतस्थसज- 
ग़न्तव्यम्‌ । अतो न सर्वेजु रसेषु तुल्यसुझाइनुभव: । ““मम्बर आफ़ रसाज पृष्ठ १५६ । 


१९० पं० सुरतिनारायण मणि त्रिपाठी अभिनन्‍दन-प्रस्थ 


नहीं रहता, किन्तु करुण रस के शोक (लौकिक दुख) और इस रस' के आस्वाद (सुख) में नि सन्देह 
पूर्वापर-सम्बन्ध बना रहता है । यद्यपि यह अरूग बात है कि इनमे काल का अन्तर इतना त्वरित 
एव क्षिप्र होता है कि यह कहते नहीं बनता कि इस दु ख और सुख में कोई काल-सम्बन्धी अन्तर है 
भी । अस्तु ! जो हो, रामचन्द्र-गुणचन्द्र का यह उद्धरण यह मानने के लिए पर्याप्त है कि वह उक्त 
विकल्पों में से तीसरे विकल्‍प को स्वीकार न कर चोथे विकल्प को स्वीकार करते होगे कि भयानक, 
करुण आदि रस केवल दुःखात्मक न होकर सुखदु खात्मक हे । यदि वे भयानक, करुण आदि 
को' नितान्त दु खात्मक स्वीकार करते हैँ तो उनकी यह धारणा काव्यशास्त्र और मनोविज्ञान के तो 
प्रतिकूल है ही, व्यवहार के भी स्वथा प्रतिकूल होने के कारण स्वंथा अमान्य है। इस दृष्टि से 
विश्वनाथ का केवल एक यही तक॑ इसे अमान्य' ठहराने के लिए पर्याप्त है कि करुण आदि रस इसलिए 
सुखात्मक हे कि सहदय जन इसे देखने के लिए सदा उन्मुख अर्थात्‌ लालायित रहते हे-- 

करुणादावपि रसे जायते यत्परं सुखम्‌ । 

सचेतसामनुभव: प्रभाणं तत्र केवलूम्‌ । 

कि चतेथु यदा दुःखं न को5पि स्यात्तवृन्मुख:॥| “--सा० द० रे४ं, ५ । 

रामचन्द्र-गुणचन्द्र का कोई सुविज्ञ पाठक उनके सम्पूर्ण ग्रन्थ के अवलोकन के उपरान्त यह मानने 
को कदापि उद्यत न होगा कि उन जैसे तत्त्ववेत्ता और चिन्तक आचार्य करुण आदि को केवल दु खात्मक 
ही मानते होंगे। वे इसे दु खात्मक मानते अवश्य होगे; किन्तु पूर्व स्थिति में, और अन्तत के इन्हे 
सुखात्मक ही मानते होगे । 
[ ५ ] 


उपयुक्त मान्यता की व्याख्या कई रूपो में तथा कई दृष्टियों से की जा सकती है :-- 

१ भश्यूगार, करुण आदि सभी प्रकार के रसो में रति, शोक आदि सभी स्थायीभावष जब तक 
विभावादि के सयोग द्वारा रसरूप में परिणत अथवा अभिव्यक्त नहीं होते, तब तक उनसे रौकिक सुख 
अथवा दुख का ही अनुभव होता है। उदाहरणाथे, यदि किसी प्रेक्षक को श्गार रस के नाटक में 
अपनी' प्रेयसी की, अथवा करुण रस के नाटक में अपने मृत पुत्र की स्मृति हो जाती है तो उसका 'रति 
अथवा शोक भाव उसे लौकिक सुख तथा दुख की अनुभूति कराएगा । वह प्रेक्षक नाटथ-गृह में बैठा 
हुआ भी तत्क्षण के लिए सहृदय न होकर सासारिक व्यक्ति ही होता है । किन्तु जिस क्षण वही 
व्यक्ति निजत्व की भावना से ऊपर उठ जाता है, वही क्षण 'रस-दशा का है। उसी क्षण 'रति-जन्य 
सांसारिक सुख अथवा शोकजन्य सासारिक दुख इस दशा की पूर्वेस्थिति बन जाते हे और रस-दशा 
अन्तिम स्थिति बन जाती है । 

२ काव्यशास्त्रीय आधार पर लौकिक कारण, कार्य एवं सहकारिकारण काव्य में इसीलिए 
ऋमश., विभाव, अनुभाव और सचारिभाव कहाते हे कि बे अब लौकिक क्षेत्र से ऊपर उठकर लोको- 
त्तरता के क्षेत्र में जा पहुँचते हें " जब भय, शोक आदि भाव लौकिक कारण आदि से सम्पृषत हें, 
चाहे वह घटना-स्थलर नाटअगृह भी क्‍यों न हो, तब तक वे भाव निस्सम्देह दुःखात्मक हें, किन्तु विभाव 
आदि से सम्पक्‍त होने के कारण वें भाव भयानक, करुण आदि दुखात्मक रसो के रूप में परिणत 
हो जाते है । 


* का० भ्र० ४।२७, रद | 


रस को सुखबुःखात्मकता : करुण आदि रसों का आस्थाद १६१ 


३ भयानक, करुण आदि को अपनी परिणति में सुखात्मक स्वीकार करने के लिए काव्या- 
चार्यों का साधारणीकरण' नामक सिद्धान्त एक प्रबल साधन है, जिसके बल पर सहृदय असाधारण 
(विशेष) से साधारण (सामान्य) भावभूमि पर उतर आता है? उसका भय अथवा शोक किसी देश 
अथवा काल-विशेष से मुक्त हो जाता है ।! वह अपने समस्त मोह, सकट आदि से उत्पन्न अज्ञान 
से निवृत्त हो जाता है ॥ परिणामत , काव्य-नाटकगत' कोई पात्त अब उसके लिए अपना विशिष्ट 
व्यक्तित्व खोकर मानव-मात्र बन जाता है--राम नामक पुरुष-पात्र पुरुषमात्र बन जाता है, और 
सीता नामक स्टत्री-पात्र स्त्रीमाज्न बन जाती है ॥” और इसका अगला परिणाम यह होता है कि 
सहृदय निजत्व और परत्व दोनो प्रकार के विश्वासों से विनिर्मक्त हो जाता है। अत इस प्रकार की 
परिस्थिति में सहृदय के लिए न तो श्टगार आदि रसों द्वारा लौकिक सुखानुभूति स्वीकार की जा 
सकती है, और न भयानक आदि रसों द्वारा लौकिक दु खानुभूति। यह अवस्था दोनों प्रकार के रसो 
में अलौकिक (लोकोत्तर) रूप में सुखात्मिका ही होती है। 

इस प्रकार अन्त में हम कह सकते हे कि--- 

१ प्रत्येक स्थायीभाव अपरिपक्व अवस्था में लौकिक सुख अथवा दुख का कारण बनता है, 
किन्तु परिपक्व अवस्था में केवल अलौकिक लोकोत्तरः सुख का ही । 

२ भयानक, करुण आदि रसों में निस्सन्देह प्रेक्षक भय, शोक आदि से उत्पन्न दुख का अनुभव 
करता है, किन्तु वह दु ख लौकिक' ही होता है--ठीक उसी प्रकार जैसे वह श्यूगार, हास्य आदि 'रसो 
में 'रति, हास आदि से उत्पन्न लौकिक सुख का अनुभव करता है । किन्तु यह लौकिक सुख अथवा दुख 
रस-दशा की पूर्ववर्ती अवस्था है और रस-दशा उसकी परवर्ती अवस्था है । 

३ (क) किन्तु यह सदा आवश्यक नही कि प्रत्येक सहृदय को इस प्रकार के लौकिक सुख अथवा दु ख 
की अनुभूति हो ही, किन्ही सहृदयो को नही भी होती, यद्यपि ऐसे सहृदयो की सख्या बहुत कम होती है । 

(ख) अत. भयानक आदि रसों को नित्य रूप से दु खात्मक नहीं मान सकते, और अधि- 
काशत. ऐसा मान लेने पर भी वह दु ख लौकिक ही होता है । किन्तु वह दु ख परवर्ती अलौकिक सुखानुभूत्तिं 
की प्राप्ति के लिए किसी भी रूप में न तो अनिवार्य साधन है और न ही सहायक साधन । हाँ, वह 
अत्यन्त भावुक सहृदयों की अलौकिक सुखानुभूति के लिए उद्दीपक कारण अवश्य सिद्ध हो सकता है । 

४ (क) यह ठीक है कि लछौकिक शोक, हर्ष आदि कारणों से लौकिक शोक, हर्ष आदि 
उत्पन्न होते हे, किन्तु काव्य-नाटक से तो विभावादि द्वारा दोनो स्थितियों में लोकोत्तर सुख ही मिलता है ।* 


(ख) निष्कषत करुण, भयानक आदि रस दु खात्मक नहीं हे, वे भी श्रगार आदि रसो के 
समान सुखात्मक ही हैं । 








(४ असाधारणस्थ साधारणकरणम्‌' इति साधारणीकरणम्‌ । 
९ लथसेव परं॑ वेशकालाशनालिगितम्‌ । “- हिन्दी अभिनवभारतो, पृष्ठ ४७० । 
(९ क्ाञ्ये माटये थे निव्िडनिजमोहसंकटतासिवारणकारिणा विभावादिसाधारणीकरणात्सता । 
--बअही, पृष्ठ ४६४, ४६५ 
(३ तब सीतादिशब्दा: परित्याकतजनकतनयादिविशेषा:ः स्त्नीसाल वाचितः ।-वशरूपक ४४० (दुत्ति) । 
२५ “ह्रौकिकशोकहूर्षादिकारणेस्यो लौकिकह्षदियो जायन्ते हति लोक एवं प्रतितियलः । काथ्ये 
पुसः सर्वेभ्योडपि विभावातिस्यः सुखसेज जायते' इति । -+सा० द० १॥७ (थत्ति)। 


अपभअंश में राम-कावज्य की पररुपरा 
सोमेश्वर सिंह 


भारतीय साहित्य में राम की कथा ने कवियो और लेखको को सर्वाधिक आकर्षित किया है ॥ 
ब्राह्मण, बौद्ध, जैन आदि समस्त प्रमुख धर्मों ने इसे अपने-अपने ढग से धार्मिक आवरण में बाँधने का 
प्रयास किया हैं। इन धर्मों ने राम को विशिप्ट महापुरुष के रूप में स्वीकार किया है । रामचरित 
की व्यापकता का अनुमान हम केवछरू इसी बात से कर सकते हे कि इसे लेकर भारत की समस्त 
प्राचीन, मध्यकालीन और आधुनिक आयें-भाषाओ में काव्यों का प्रणयन हुआ ही, दक्षिण भारत की 
दरविड्ध परिवार की भाषाओं और जावा-सुमात्ा आदि देशों की भाषाओं में भी रामचरित को उपजीब्य 
मानकर अनेक काव्य लिखें गये । सस्कृत मे वाल्मीकि कृत “रामायण', पाली में दशरथ जातकम्‌ 
की कथाएँ , प्राकृत मे विमलसूरि कृत 'पठमचरियों' अपश्रश में स्वयभूदेव कृत 'पठमचरिउ' हिन्दी में 
तुलसीदास' कृत “रामचरित मानस", तमिल में कम्बर कृत रामायण, बंगला में कृतिवास कृत रामायण 
ऐसे ग्रन्थ हे, जितकी गणना ससार की उच्चकोटि की रचनाओ में होती है। 

अपभ्रश छवी शती से १६वीं शती तक काव्यभाषा बनी रही। पूर्वी भारत में सिद्धों और 
नाथों ने दोहों और पदो के रूप में मुक्तक रचनाओ से अपभ्रश साहित्य की कोश-बृद्धि की और 
पश्चिम तथा मध्य भारत में जैनियो ने मुक्तक, प्रबन्ध-खण्डकाव्य, महाकाव्य आदि विविध काव्यरूपों 
से उसे उच्चकोटि की साहित्यिक भाषा होने का गौरव प्रदान किया । यो तो सिद्धो एबं जैनो के 
अतिरिक्त अन्य विद्वानो की रचनाएँ भी अपभ्रश में उपलब्ध हे, किन्तु रामकाब्य बहुधा जैन कवियों 
द्वारा ही लिखे गए। 

जैन धर्म में राम को ६३ महापुरुषों में गिना जाता है। चौबीस तीर्थंकर, बारह चत्रवर्ती, 
नौ बलदेव, नौ वासुदेव और नौ प्रतिवासुदेव के रूप मे इन ६३ शलाका महापुरुषो को लेकर जैन 
विद्दानो मे अनेक चरितकाव्य, महाकाव्य, पुराण, कथाकाण्य, ठिसधानक आदि की रचना की है। 
राम, लक्ष्मण और रावण, बलदेव, वासुदेव प्रतिवासुदेव को आठवी त्यी के रूप में माने जाते हे । 

अपभ्रश के राम-काव्यकार कवियो में स्वयभ देव का नाम प्रमुख है। इनके पूर्वव्ती कवियों 
में कीतिधर, अनुत्तर वाग्सिन और चतुर्मुख' के नाम लिये जाते हें । कीतिधर ओर अनुत्तर वाग्मिन 
के सम्बन्ध में डा० मायाणी को सन्देह है कि वे अपभ्रश के कवि हें अथवा प्राकृत के । स्वयभू ने 
अपने पठमचरिउ' में लिखा है कि रामकथा उन्हें रविषेण से मिली । रविषेण को अनुत्तर वान्मिन 
से और उन्हें कीतिधर से इस कथा की प्राप्ति हुई । रविषेण का ससस्‍्क्ृत 'पदपुराण' प्रसिद्ध है, 
जो प्राकृत के प्रसिद्ध कवि विभमलसूरि के पठमचरिय' के आधार पर लिखा गया है। रविषेण को 


! डॉ० सायाणो, पठमलरिउ, भाग १ की भूमिका, पृष्ठ १६-१७ 
* घुणु पहनें संसारारायें। कित्तिहरेण अनुत्तरवाएँ । 

पुण, रविषेणायरिय पसाएँ | बुद्धि अवगाहिय कहदूराएँ । 
च० ज० १-२-८ और €, पु० ४। 


प्‌३ अपछाश में राम-काव्य की परम्परा १६३ 


अनुत्तर बाग्मिन का ग्रन्थ देखने को मिल गया था ।* किन्तु कीतिधर और अनुत्तर वाम्मिन दोनो के 
ग्रन्थ आजतक अनुपलब्ध हूं । अत ये दोनो नामशेष मात्र हें । 

चतुर्मूंख की चर्चा विद्वानों ने बहुत की है। प्रारम्भ में प्रो० मोदी ने चतुर्मंख और स्वयभू 
को एक ही कवि! समझ लिया था*। प० नाथूराम प्रेमी ने अनेक प्रमाणों से यह स्पष्ट कर दिया है 
कि चतुर्मुख और स्वयभ्‌ दो कवि है । हरिपेण ने अपनी धर्मपरिक्‍्वा' में, पुष्पदत ने महापुराण' 
में, कतक्राभर ने करकडुचरिंउ' में और स्वय स्वयभू देव ने भी अपने ग्रन्थों में चतुर्मुख का स्वतत्न 
रूप से ग्मरण किया है और बह इलना स्पष्ट है कि किसी शका का स्थान नही रहता (६ डा० मायागी 
ने स्वथम छदस में उधृत चतुर्मुख की कविताओं से स्वयभ की परक्तियों बी तुलना करके यह सिद्ध 
करने का प्रयास किया है कि स्वयभू ने विमलसूरि और रविषेण के काव्यों के अतिरिक्त चतुग्ख के 
धवउमचरिठ' से भी बहुत कुछ ग्रहण किया है।” इन प्रयत्नों के फलस्वरूप चतुर्मु के अस्तिव के 
सम्बन्ध से तो विश्वास किया जाते लछगा है, किन्तु उनका 'पठमर्चारउ' भी अद्यापि अनुपलब्ध हे। 
अत चतुर्मुख की भी केवल सूचना ही उपरूब्ध है। 

उपलठ्त ग्रन्थों में स्वयभू देव का 'पठमचरिउठ' अपछश का प्रथम महाकाव्य है। स्वयभू के 
पुत्र क्षिभवग स्वश्नभ्‌ ने पिता दी छृति में ही कुछ अश जोडकर अपने कतूत्व का परिचय दिया है। 
स्वगाभू के 'पद्मचरिउझ! के अतिरिक्त पृष्पदत के महापुराण"८ की राम-कथा और रइध का बलहउ- 
चॉरिउ" भी प्रसिद्ध ग्रन्थ हे। 

स्वयभू का रचना-काल सन्‌ ८४० ई० से ६२० ई० के मध्य माना जाता है । उनका 'पठम- 
चारिउ' ६० सन्धियों और १२ हजार एलोक प्रमाण का महाकाव्य है। पूरी पुस्तक पाँच काप्डो-- 
विद्याधरकाण्ड, अयोध्याकाण्ड, सुन्दरकाण्ड, युद्धकाण्ड और उत्तरकाण्ड--में विभवत है। इसमे ८३ 
सन्धियाँ स्ववभू की और शेष उनके पुत्र तिभुवन स्वयभू की लिखी कही जाती हें। स्वयभू के पिता 
का नाम मासख्तदेव और माता का नाम पदनी था। मारुतदेव स्वय कावि थे। स्वयभू ने स्वयभू 
छदस्‌ में उनके एक दोहे को उदाह्मत किया है । आदित्याम्बा और अमृताम्बा ये स्वयभू वी दो पतिनियाँ 
थी । उनके अनेक पुत्रों में केवल विभूवन ही ऐसे थे, जो बाण-पुत्र की भोति पिला के क़तित्व की 


हे प्रश्थ क्रमतः कीति ततो नुत्तरवाग्सिनसस्‌ । 
लिखित तस्य संप्राप्य रवेयंत्नों यस्लदंगत: | पद्मपुराण १-४२ | 
भारतोय विद्या, चर्णष १, अंक २-३ । 
भारतीय विद्या, वर्ष २, अंक १। 
९ प्रेमी, जैन साहित्य और इतिहास, पृष्ठ १६६ टिप्पणी + 
डॉ० सायाणी, पठ्मचरिज भाग ३२ भूमिका, पुष्ठ ४ए२-४६॥। 
< ह्ॉ० पी० एल० थजेद्य द्वारा सम्पादित और माणिकचन्द दिगम्बर जन ग्रन्थमभाऊा, बरमई 
द्वारा प्रकाशित । 
५ आमर शास्त्र-सण्डार में पाण्डुलिपि के रूप में सुरक्षित । 
९० हॉ० सायाणी, पठसचरिय साग ३ को भूमिका, पृष्ठ ४०-४१। 
९! छाउ मिस अभ्रसंतेण रअणाअर उंवेण । 
सो घिज्जन्ते सिज्जह वि तह भरद भरंतेण (! ४-६। 
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आगे बढाने के योग्य थे । स्वयभू शरीर से पतले, ऊँचे, चपटी नाक तथा बिरल दाँतवाले थे ॥ 
पुष्पदत के 'महापुराण' के टिप्पणक में उन्हें आपुली सघीय”* बताया गया है। प्रेमी के अनुसार जैनों 
की यापनतीय शाखा या आपुलीसघ' के विद्वानों की एक विशाल परम्परा प्राप्त होती है। स्वयभू 
भी इसी शाखा के कवि थे |” 

पुष्पदत १०वी शताब्दी के उत्तराद्ध में हुए थे, उन्होने महामात्य भरत के आग्रह से 'त्िशप्टि 
महापुरिष गुणालकारु! या महापुराण की रचना की | यह दो भागो में विभकक्‍त है--आदि पुराण और 
उत्तरपुराण। उत्तरपुराग की ६६वीं से ७४बी सधि तक रामकथा का वर्णन है। महापुराण में पुष्पदत 
के लिए अभिमानमेर, अभिमान चिक्त, काव्य-रत्ताकर, कविकुलतिलक, सरस्वतीनिकूय, कब्बपसलल्‍्ल 
(काव्यपिशाच) आदि अनेक उपाधियों का प्रयोग किया गया है। उन्ही उपाधियों से उनके व्यक्तित्त्व 
का अनुमान किया जा सकता है। शिवसिह ने किसी अनुश्नुति के आधार पर राजा मान' के 
दरबारी कवि पुष्पभाट” का उल्लेख किया है। विद्वानों का अनूमान है कि यह पुष्प और कोई नहीं, 
सुप्रसिद्ध अपभ्रश कवि पुष्पदत ही थे ॥४ 

राईधू!५ १५वी शताब्दी के अन्त और १६वी शताब्दी के प्रारम्भ में हुए थे। इनका पद्मपुराण' 
या बलहुउ चरिउ' ग्यारह सधियो और २६५ कडबको का राम-काव्य है। कवि ने हरिसिह साहु 
की प्रेरणा से उस ग्रन्थ की रचना की थी । 

कथासक ओर परम्परा--अपशभ्रश काव्यों मे रामकथा के दो रूप दिखाई देते हैं । ये दोना 
रूप. जैन-साहित्य में परम्परा के रूप में ग्रहण कर लिये गए हे । एक परम्परा का आधार विमलसूरि 
ठवारा लिखित 'पउठमचरिय की कथा है और दूसरी का आधार गुणभद्राचार्य के उत्तर पुराण की 
रामकथा । विमलसूरि की परम्परा ही अधिक लोकविश्वुत हुई और अधिकाश कवियों में इस परम्परा 
को ही अधिक समादुत किया । विमलसूरि की परम्परा के अनुसार रामकथा का रूप निम्नलिखित है -- 

अयोध्या के राजा दशरथ की कौशल्या, सुमित्रा, कैयी और सुप्रभा नामक चार रानियो से, 
राम, ऊृक्ष्मण भरत और शत्रुध्न नामक पुत्र उत्पन्न हुए । राजा जनक की विदेहा नामक रानी से 
सीता का जन्म हुआ । भामडर जनक का पुत्र था। रावण, कुम्भकर्ण, चन्द्रनखा और विभीषबण 
रत्नक्षवा और केकसी की सन्‍तानें थी | इन्द्र, यम, वस्ण, आदि देवता न होकर साधारण राजा थे । 
चद्रनखा का खरदूषण से विवाह हुआ था। उसकी पुत्री अनगकुसुमा हनुमान को ब्याही गई थी। 

सीता स्वयवर ओर कैकेयी का वर माँगना आदि श्रसग वाल्मीकि के रामायण के अनुसार 
ही दिए गए हूँ, किन्तु सीताहरण का प्रसग भिन्न है। चन्द्रनखा और खरदूषण का पृत्र शम्बूक 
सूर्यहास खड़्ग को प्राप्ति के लिए तपस्या कर रहा था। लक्ष्मण ने भल से उसका बध कर ढाला। 
यह्‌ समाचार सुनकर रावण वहाँ पहुँचा | वह सीता के रूप को देखकर मुग्ध हो गया । उस समय 


लक्ष्मण जगल में गए हुए थे और राम सीता के पास थे | लक्ष्मण ने राम को बुलाने के लिए सिह- 


९ अशृतणुएण पईहर गत्ते । छिब्बर णासें पविररू बते । पं० च० १-२-११ । 
?३ “सयंभुः पद्धड़ीबड़कर्ता आपररीसंघीय ।” महापुराण पु० ६ । 

४४ ब्रेघ्नी, जेन साहित्य और इतिहास (हि० से०) पृु० ७२ 

(* हजारी प्रसाद हिवेदी हिन्दी साहित्य पृष्ठ ८। 


९ रहथध के बअलहुठझखरिउझ' ओर 'सेघेश्वर चरित' की पाण्डुलिपियाँ आमेर शास्त्र-भांडार भें 
सुरक्षित हे । 


अपकछांश में रास-काध्य की परम्परा प्र 


नाद का सकेत निश्चित कर रकक्‍्खा था । रावण ने लक्ष्मण की ही भाँति सिहनाद किया, जिसे लक्ष्मण 
का सिहनाद समझकर राम अत्यन्त ब्याकुल होकर लक्ष्मण की सहायता के लिए चछक पडे तो रावण 
को सीताहरण का अवसर मिल गया। 

विमलथूरि के अनुसार समुद्र एक राजा का नाम था जिसे नील ने युद्ध में पराजित किया 
था । लक्ष्मण को शक्ति लगने पर द्रोणमेघ की कन्या विशल्या ने अपनी चिकित्सा से उन्हें ठीक 
किया था। लक्ष्मण ने विशल्या से विवाह कर लिया । रावण का वध लक्ष्मण के ही हाथो से 
हुआ । अयोध्या में लछौटकर 'राम ने अपनी आठ हजार और लक्ष्मण ने तेरह हजार रानियो के साश 
राज्य किया । लोकापवाद के कारण सीता का निर्वासन और उनकी अग्नि-परीक्षा के प्रसग वाल्मीकि 
के अनुसार ही हे। अग्निपरीक्षा के पण्चात्‌ सीता ने एक आर्थिका से जैन-धर्म की दीक्षा ले ली । 
एक दिन दो देवताओं ने राम-लरूक्ष्मण के पारस्परिक प्रेम की परीक्षा लेने के लिए लक्ष्मण से कहा 
कि राम का देहान्त हो गया । लरूक्ष्मण ने शोक से व्याकुल होकर प्राणों का परित्याग कर दिया और 
अन्त में नरक में गए। राम ने भी उदास होकर जैनधर्म में दीक्षा ले ली और मोक्ष की प्राप्ति की । 

गुणभद्वाचार्य की परम्परा के अनुसार रामकथा अनेक प्रसगों मे भिन्न है। राजा दशरथ 
वाराणसी के राजा थे। उनकी रानी सुबाला से राम, कैकेयी से लद्मण और बाद में अयोध्या में 
किसी अन्य रानी से भरत और शत्रुघ्न पैदा हुए थे। इस परम्परा के अनुसार सीता रावण की 
पत्नी मदोदरी की पुत्नी थी, जिसे अमगलकारिणी जानकर उसे एक भजूषा में रखवाकर उसने मारीच 
द्वारा मिथिला मे गड़वा दिया था। हल की नोक से उत्पन्न इस कन्या का पालन-पोषण जनक ले 
पुत्री! के रूप में किया । बहुत दितों के पश्चात्‌ राजा जनक ने अपने यज्ञ की रक्षा के लिए राम- 
लक्ष्मण को बुलवाया | यज्ञ की समाप्ति पर उन्होने सीता का विवाह राम से कर दिया | दशरथ 
की आज्ञा से राम-लक्ष्मण दोनो वाराणसी में रहने छूगे। इस परम्परा में कैकेयी के वरदान और 
राम के वनवास की कथा नहीं दी गई है। पचवटी, दडकवन, जटायु, शूर्पणखा, खरदृषण आदि के 
प्रसगों का भी अभाव है। 

नारद ने रावण से सीता के सौन्दर्य की प्रशसा की । राजा जनक ने उसे अपने यज्ञ में 
आमत्नवित नहीं किया था, इससे वह पहले से ही क्रोधित था। अत मारीच को स्वर्णमृग बनाकर 
उसने सीता का अपहरण कर लिया। उस समय राम और सीता वाराणसी के निकट चित्रकूट 
वाटिका में विहार कर रहे थे। युद्धकाड में हनुमान ने राम की सहायता की। रावण लक्ष्मण 
के द्वारा मारा गया। अयोध्या में लौटने पर राम की आठ हजार और लक्ष्मण की सोलह हजार 
रानियाँ थी। सीता-निर्वासन की कथा इस परम्परा में नहीं आती । रूक्म्ण किसी असाध्य रोग से 
ग्रस्त होकर मरे और रावण-बध के कारण नरक में गए। राम ने रुक्ष्मण के पुत्र पृथ्वीसुन्दर को 
राज्य देकर जैन धर्म को दीक्षा ले ली। सीता ने भी अनेक रानियों के साथ जेन घर्म मे दीक्षित 
होकर अक्षय स्व की प्राप्ति की । 

ख्रोसल--जैन-रामकाव्यों मे प्रचलित दोनो कथानक-परम्पराओ को देखकर यह प्रश्न स्वाभाविक 
रूप से उठता है कि उनमें भिन्नता क्‍यों हैं ? क्‍या ये कथाएं विभिन्न ल्रोत-मूलों से अनुरयूत हुई हैं ? 

विमलसूरि ने अपने 'पठमचरिय' में कहा है कि उस पद्मचरित को कह रहा हूँ जो आधचार्यो 
की परम्परा से चका आ रहा है और नामावली से निबद्ध है । इससे यह ज्ञात होता है कि 'रामचन्द्र 


...._ ९» जाम,अलियनिब्ध आयरिय परंपरा गय॑ सब्बं। 
बोच्छासि पठसचरियं अहाणु पुब्बिं |[ससासेण ।। प० च०८। 
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का चरित्र उस समय तक केवल नामावली के रूप में था। अर्थात्‌ उसमें कथा के प्रधान-प्रधान पात्ों 
के, उनके माता-पिताओ, स्थानों और भवान्तरों आदि के नाम ही होगे, वह पलल्‍्लवित कथा के रूप 
में न होगा और उसीकी घिलमसूरि ने विस्तृत चरित के रूप में रचना की होगी ।”* गणितानुयोग 
के प्रन्थ तिलोय पणत्ति” में त्रिशष्टि शलाका महापुरुषों की नामावली तो दी गयी है, पद्मचरित 
सम्बन्धी पात्तों की नामावली भी उसमें मिल जाती है। विमलसूरि को रामकथा से सम्बद्ध पात़ो 
की नामावली तिलोय पर्णत्त से मिली होगी और इन पादच्रों की कथाएँ उन्हें आचाये-पर्म्पण से 
मिली होगी । बहुत त्म्भव है कि विमलछसूरि ने जिस आचायं-परम्परा की ओर सकेत किया है, 
उसने वाल्मीकिकृत "वायण की कथा को भी आत्मसात्‌ कर लिया है। 
गृणभद्वाचार्य की परम्परा में सीता की उत्पत्ति आदि की जो कथाएँ मिलती हैं उनका पूबे- 
रूप बसुदेव हिंडि के द्वितीय खण्ड में भी प्राप्त होता है। वसुदेव हिंडि के कर्त्ता धर्मसेन गणि ने भी 
गणितानुयोग के क्रम-निर्देश और आचायं-परम्परा की ओर संकेत किया है |” पुष्पदन्त ने उसी 
परम्परा को ग्रहण किया है। वाल्मीकि और व्यास पुप्पदन्त के निकट परिचित थे। रामायण वे 
पात्रों के सम्बन्ध में गलत धारणाओं के प्रचार का ढोप उनके सिर मढकर ही पुण्पदत ने रामकथा 
का उद्घार करने का प्रयास किया | छॉ० पी० एल० वैद्य के अनुसार व्यास और वात्मीकि समस्त 
रामकथाकार जैन कवियों के लिए परिचित थे । उन्होने राम-लध्मण के जीवन पर नवीन प्रकाश 
डालने के लिए ही रामचरित काव्यों की रचना की ।९ 
विमलसूरि, स्ववभू और पुप्पदन्‍्त आदि जैन-फवियों की रचनाओं पर वाल्मीकि कृत “रामायण' 
का भ्रभाव स्पष्ट है, यद्यपि इन कवियों ने स+प्रदायगन सिद्धान्ती के प्रतिपादन के लिए बहुत-कुछ 
परिवत्तेन भी किया है। 'रामायण' को आदि काव्य के रूप में स्वीकार करते हुए हमें यह सोचने का 
अवसर मिल जाता है कि इस काव्य की रचना के पूर्व भी अवश्य ही कही नामावली का निबझध रूप 
रहा होगा और आदि कवि को आचार्य-परम्परा से न सही, लोव-परसम्परा से ही राम की कथाएँ 
विभिल रूपों में बिखरी मिली होगी । विशाल वैदिक साहित्य में हतस्तत बिखरे राम-कथ। सम्बन्धी 
पात्रों के उल्लेख 'नामावली-निबद्धता' की ही सीमा मे आते है । वाल्मीकि ने सम्भवत उन्हीं नामों 
को आधार बनाकर सर्वप्रथम लोक-परम्परा-चरित इतिवृत्तो को परम्पर आबद्ध और काध्यबद्ध किया था । 
डॉ० बेबर, डॉ० ग्रियर्सन और दिनेशचन्द सेन प्रभूति बिठानों ने बौद्ध धम्मपद की टीका 
और सुत्त निपात की टीका सें बणित शाक्यों और कौलियो की उत्पत्ति और विमाता के दह्वंप आदि 
की कथाओं के आधार पर निर्मित 'जातकट्ृुवण्णना' के दशरथ-जातक को ली. रामकथा का 
मुझ माना है। कुछ पश्चिमी विद्वानों ने तो रामायण की कथा को होमर आदि का अनुकृति कहने 
में भी संकोच नहीं किया है। डा० हरमन याकोबी और एम० बिन्टरनित्ज आदि ने इन बातो का 
खड़न किया है। उन तथ्यों पर विचार करते हुए डॉ० कामिल बुल्के ने यह निष्कर्ष निकाला है कि 
रामायण की रचना के पूर्व त्रिपिटक के रुचना-काल में राम-कथा सम्बन्धी स्फूट आख्यान काब्य 





(४ प्रेमी, जेन साहित्य और इतिहास, पृष्ठ ६५। 

7 “अरहत चविक-वासुवेब-गणितानुयोग-क्रमणिविट्ठ बसुदेवचरितं लि। तत्थ. च. फिलि 
सुयनियस्ध किखि आयरियपरपरागएण आपगत तसो अवधारितं मे ४ बहो, पष्ठ ९५ चाव- 
टिप्पणी से उद्धृत । जा 
पुष्पदन्त का सहापुराण, भाग २, पृष्ठ ४४६ टिप्पणी ३। 
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प्रचलित हो चुका था ।* किन्तु रामायण पर परोक्ष प्रभाव के सम्बन्ध में उतना निश्चयात्मक उत्तन 
नहीं दिया जा सकता । इस तरह हम देखते हे कि 'रामायण' रामचरित का आदि काव्य है। यद्यपि 
जैन-रामकाव्यकार कवियों ने खीझकर वाल्मीकि और व्यास के प्रति रोष-भाव व्यक्त किया है, 
तथापि रामायण' के प्रभाव से उन्हें स्वथा निलिप्त नही माना जा सकता। उन्होंने जानबूझ कर 
घामिक पू्वग्रह के कारण कथाओ में परिवर्तन लाने का प्रयास किया है । 

जैन विद्वान अपने गुम्ओ ओर आचार्यों के प्रति अधिक निष्ठावान्‌ दिखाई देते हूँ । आचार्यों 
हारा निदिष्ट मार्गों पर चलना वे अपना करुंव्य मानते हें। जब जैन-धर्म श्वेताम्बर, दिगम्बर, 
ग्रापगीय आदि अनेक खण्डो में बिभकक्‍त हो गया, तो आचार्यों की विभिन्न परम्पराओं ने भी अपनी 
विशिष्टता ज्ञापित करने के लिए प्रत्येक बात में भिन्नता उपस्थित करने का प्रयास किया । फलत 
परम्परागत रामकथाओं में भी कुछ परिवतेना का होना आवश्यक ही था । उन्हीं परिस्थितियों में 
जैन-रामकाव्यो में भी तो कथानक-परम्पराएँ चल पटी। 

अप भ्रश रामकाव्यकार कवि स्वयभू देव और रइध्‌ ने विमलसूरि की परम्परा को ग्रहण 
किया है और पुष्पदन्त ने गुणभद्वाचार्य की परम्परा को । 

कुछ दिनो प्ूबतक तुलसीदास के रामचरित' का अध्ययन करते हुए बिद्वानों की दृष्टि सीधे 
वात्मीक के रामायण पर ही जाकर टिकली थी । वाल्मीक और तुलसीदास का सीधा सम्बन्ध 
स्थापित करते हुए, कुछ लोगो ने यह भी घोषणा कर दी थी कि तुलसीदास वाल्मीकि के ही अवतार 
थे ।४ इधर बीसवी शती के द्वितीय दशक से ही खोज के फलस्वरूप प्राकृत और अपभ्रश के राम- 
काव्य मिलने लगे हे । इन ग्रन्थों की उपलब्धि से साहित्य का इतिहास ही नहीं, आलोचना का मानदण्ड 
भी बदलता दिखाई दे रहा है। 

परमचरिठझ' का अवलोकन करने के बाद स्वर्गीय प० राहुल साकहृत्यायन ने अत्यन्त 
उद्धवसित होकर उसे हिन्दी का प्रथम महाकाव्य और स्वयभू की हिन्दी का सबसे बडा महाकावि घोषित 
कर दिया था ।* शहुलू जी की इस घोषणा के फलस्वरूप विद्वानो को राम-साहित्य के अध्ययन की 
एक नयी दिशा मिल गई । विशेष रूप से हिन्दी-रामसाहिंत्य के अध्ययन मे अपभ्रण रामकाब्यो 
को उपयोगी और आवश्यक समझा जाने लगा। वाल्मीकि से लेकर बाबू मैथिलीशरण गुप्त तक 
भारतीय रामसाहित्य की एक विशाऊलू परम्परा चली आ रही है । भारतीय सभ्यता और सस्क्ृति 
के मौलिक उपादानों के दर्शन रामकाज्यो में सरलतापूर्वक हो जाते हैं । इस विशाल परम्परा में 
भारतीय जन-मानस के सहस्राब्दियो का इतिहास भरा पडा है। ७वी शताब्दी से १६वी शताब्दी तक 
के जनमानस के श्वासोच्छवासो की गणना और उनकी सभ्यता और सस्क्ृति के विकास का अध्ययन 
अपभ्रश रामकाव्यो के माध्यम से ही किया जा सकता है। अत अपभ्रश रामकाव्यों के क्रमबद्ध 
अध्ययन की महान्‌ आवश्यकता का अनुभव किया जाने लगा है । यह कार्य कुछ श्मसाध्य अवश्य 
है, क्योकि इस काल का अधिकाश साहित्य अप्रकाशित पाण्डुलिपियों के रूप में विभिन्न भाण्डारों में 
पडा हुआ है। तथापि उनका अध्ययन्त आवश्यक है। इनसे इतिहास, साहित्य, कला और सस्क्षति 
के अध्ययत को एक नयी दिशा मिलने की पूरी सम्भावना है। 


४ रामकथा, पुष्ठ €€ । 

६ 'बल्सोय वासु बयर्णाह्‌ णाणिउ, अण्णाणु, कुम्भर्गकूथि पडिउ( पुष्पवन्त, भमहापुरशाण, भाग 
२, १०-६-३-११ ! 

२१ 'कलि कुटिक जीव निस्‍तार हित, बाल्मीकि तुरूसीसयों । 

७४ क्ाव्यधारा, अवतरणिका, पुष्ठ ५०। 


अठारहवीं शती का जैन गुजर काव्य 
डॉ० श्यामसुन्दर शुक्ल 


जैन-धर्म पुरुषार्थ एब निवृत्तिमार्गी साधनापथ है। भारतीय सस्कृति के मध्ययुग में इस 
धर्म को प्रायः सभी दिशाओं से आनंवाली आँधियो से यद्यपि सघर्ष करना पडा तथापि वैदिक एव 
बौद्ध मतो की अपेक्षा जेन मत अपनी आचार-शुद्धता तथा परम्परागत मूलभूत सिद्धान्तो की रक्षा से 
अपेक्षाकृत अधिक सफल हुआ । परिस्थितिवश कालान्तर मे जैन मत केवल राजस्थान और गुजरात 
तक ही सीमित रह गया, फिर भी इसके श्वेताम्बर एवं दिगम्बर मतानुयायी श्रावकों ने छोक-भाषा 
में प्रचुर साहित्य-रचना की । अब तक इस मत का जितना साहित्य ज्ञात है, वह परिमाण या सख्या 
की दृष्टि से' हिन्दी भाषा मे रचित वैष्णव-साहित्य से कम नहीं है । 

सहस्रो को सख्या में जैन-प्रन्थ देश के विविध जैन-ग्रथागारों एवं भण्डारों से अभी भी सुरक्षित 
पडे हुए हूँ । इनमे से अधिकाश तक शोधकर्ताओं तथा ग्रथान्वेषकों की अभी तक पहुँच भी सभव 
नही हो पाई है। विशेषत, ये ग्रन्थ पाटन, कैम्बे (खभात), जेंसलमेर तथा अहमदाबाद के जैन 
उपाश्रयों, सामूहिक ग्रथागारों और व्यक्तिगत सग्रहालयों में उपलब्ध हूँ । अभी तक यह विशाल 
साहित्य-राशि गुप्त ही रह गई, जिसका एक मुख्य कारण इस बात का भय प्रतीत हाता है कि 
विधर्मियो या जन-सामान्य के हाथो पड़कर ये पवित्न धाभिक ग्रन्थ कही दूषित न हो जायेँ। इन 
ग्रन्थों की गोपनीयता का दूसरा कारण सभवत' यह भी हो सकता है कि व्यापारकुशलू जैन-समाज 
का ध्यान इन ग्रथों के सम्नह, सकलन, सपादन तथा प्रकाशन की ओर २० वी शत्ती के पूर्व आकर्षित 
ही नहीं हो सका था। अब इस दिशा में अनेक विढ़ानो एवं सस्थाओ की ओर से उचित प्रयत्न 
हो रहे हूँ । 

जैन मुनि श्री शीलगुणसूरि द्वारा पालित बनराज चावडा के राज्य-काल में जैन-समाज गुजरात 
का अत्यन्त सम्मानित एवं समृद्ध वर्ग था। महाराज कुमारपाल के समय में यह समाज चरमोत्कर्ष 
पर था । इसी युग के बीच सर्वाधिक ग्रन्थ-रचना हुई । जैन श्रावकों ने अपने सिद्धान्तों और उपदेशो 
के प्रचार और प्रसार के निमित्त जनवाणी में अनेक रास एवं चौपई ग्रन्थो की रचना की । वि० 
स० १५०० से १८०० के बीच रूगभग ४०० रास-प्रन्थो के रचे जाने की सूचना मिलती है। इन 
रास-प्रस्थो में गुजरात की सामाजिक, आथिक एवं राजनीतिक पॉरिस्थितियो का यथातथ्य चित्र भिरूता 
है । ये फाग, प्रबन्ध, स्तुति, विवाहलो, प्रबन्ध रास और चौपई ग्रन्थ ज्ञानराशि से पूर्ण एवं ऐतिहासिक 
तथ्यों के आगार हैं । 

इतनी बडी संख्या में काण्य-रचना का सुझ्य श्रेय है जनसमाज में जैन-मुनियों को मिली 
विशिष्ट सुविधा को | मुनियों के पास साधनो और समय का अभाव बिलकुल नहीं था। वे पर्याप्त 
साधन-सम्पन्न एवं व्यक्तिगत योग-क्षेम की चिन्ता से मुक्त थे। जैन-समाज की धर्म-निष्ठा, दानवृत्ति 
और घधामिक साहित्य के संग्रह की वृुत्ति भी प्रशंसनीय है । यही कारण है कि जैन साधु गुजराती, 
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हिन्दी, राजस्थानी, सस्क्ृत, प्राकृंत, अपभ्रश एवं पच-मेल भाषा में प्रचुर साहित्य रचना करने की 
प्रेरणा पा सके । वे केवल पद्च-रचना तक ही सीमित नहीं थे। उन लोगो ने व्याकरण-उपाख्यान, 
साहित्यशास्त्र, चिकित्साशास्त्र, दर्शनशास्त्र, धर्मंशास्त्र तथा अनेक अन्य विषयों की रचना गद्य, पथ्य या 
मिश्रित शैली में की। 

यद्यपि इस लेख में १८वी शती के जैन गुर्जर काव्य की एक सक्षिप्त परिचयात्मक सूची 
मात्र देने की चेष्टा की गई है तथापि साथ ही साथ यह बता देना भी आवश्यक है कि ये सभी 
रचनाएँ साहित्यिक महत्त्व की नही हे । हिन्दी की निर्गुण-काव्यधारा की भाँति इस परम्परा की भी 
अधिकाश कहृतियाँ केवल साप्रदायिक महत्त्व रखती हें । अपनी गुरुपरम्परा का परिचय, सप्रदाय का 
इतिहास, तत्तद्‌ साप्रदायिक सघो के सहायक व्यापारियों, दानियो अथवा जमीन्दारों जागीरदारों आदि 
की स्तुति, सघो द्वारा आयोजित तीथथयात्रा, दीक्षोत्सव, प्रवचनादि कार्यक्रमों का परिचय, मदिर, 
उपाश्षय एवं सार्वजनिक हित की दृष्टि से किये गये निर्माण-कार्यों का लेखा-जोखा, कतिपय आदशे 
राजाओं का चरिवब-गान, साप्रदायिक सिद्धाल्तों से युक्त सज्जाओ (स्वाध्यायो) की रचना, उपदेश- 
मूलक कथाओं का सकलन आदि इन कवियो की रचनाओ के मुख्य विषय हे । केबल कोरा बुद्धिवाद 
ही उनका मुख्य प्रेरणा-खोत रहा हो यह भी बात नहीं है। अनेक जैन-मुनियों ने ख्वगारपरक 
रचनाएँ भी की हें । 


प्रथम पद्योसी (स० १७०० से १७२५) के कवि और उनकी कृतियाँ:-- 

आनन्दघन--इनके अन्य नाम लाभानन्द और लाभविजय भी है। इनका जीवनवृत्त 
बहुत ही कम ज्ञात है। श्री महावीर प्रभु के वे एक योगी शिष्य थे । तत्कालीन तथा परवर्ती कुछ 
जैनमुनियों ने उनका उल्लेख अपनी रचनाओं में एक अनुभवी आगमज्ञाता और तत्त्वज्ञानी के रूप में 
किया है। एक कवि के रूप में उनकी वाणी गूढ़ाशयपूर्ण एबं सुललित है। अन्य धामिक सुधारको 
की भाति उनका भी द्वुष्टिकोण अत्यन्त उदार और व्यापक था। वे धारमिक रुढिवादिता एव 
सकुजितता के विरोधी थे । उनके समकालीन श्री यशोविजय जी ने अपनी “अष्टपदी” में उनकी बड़ी 
प्रशसा की है। मुलि ज्ञानसागर जी ने उनके विषय में कहा है-- 

आशय आणन्दधन तणो अति गभीर उदार । 
बालक बाँह पसारिने कह उदधि विस्तार ॥। 

सभमवत आनन्दधन का स्वर्गवास मेड़ता (राजस्थान) में हुआ था, क्योकि वृद्धावस्था में वे 
वही रहते थे। उनकी रचनाओं में आनन्दधन चौबीसी' (बाईसी ? ), अध्यात्मदद बहोतरी' और 
'आनन्दधन बहोतरी' का उल्लेख मिलता है। ५० पदों का (व्याख्या सहित) एक ग्रन्थ आनन्दधन 
पद्म रत्नावली' का प्रकाशन जैन-धर्म-प्रसारक-मण्डल की ओर से हुआ है। इनका रचनाकार स० 
१६८७ से १७२५ बि० तक माना जा सकता है। 

विभयविजय--इनका जन्म एक वैश्य परिवार में हुआ था। इनके पिता का नाम तेजपाल 
और माता का राजश्री था। बाल्यावस्था में ही मुनि कीतिविजय जी से दीक्षित होकर वे विद्या- 
ध्ययन के हेतु काशी चले आये थे । इनकी रचनाओ में कल्पसूत की 'सुखबोधिका' टीका (स० १६६६) 
'खोकप्रकाश/ (स० १७०८), हम रघु प्रक्रिया' से सबद्ध एक व्याकरण अन्य तथा अनेक सस्कृत 
एब गुजराती के ग्रन्थो का समावेश है। विनयविजय जी अद्भुत प्रतिभासम्पन्न व्यक्ति थे। इनकी 
नेमिनाथ-अ्रमर-गीता' की कुछ पक्तियाँ द्रष्टव्य हे -- 
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प्रणमिअ सरसती बरसती, वचन सुधारस सार । 
तेमि जिणेसर गाइजइ पाइआओँ हरष अपार ॥| 


यान लेइ जब आंविया, यादव तोरण बारि। 
गोषि चढी तब निरपई, हरपे राजुल नारि ॥। 


इनके लोकभापारचित उपधान स्तवन, धर्मनाथ स्तवन, नेमिनाथ बारहमासा, पुण्यप्रकाश नु स्तवन, 
१४ गृण स्थानक वीर सस्‍्तवतर, आदिनाथ बारहमासा, अध्यात्मगीता एवं श्रीपाल्ल रास आदि कावब्य- 
ग्रन्थ भाव और भाषा की दृष्टि से अत्यन्त समृद्ध हें । इनकी भाषा हिन्दी के पर्याप्त निकट हैं। 
तत्सम-युक्‍त होने से वह हिन्दीभाषियों के लिए भी सुबोध्य है। 
यशोविजय--प्रे ताकिक शिरोमणि, प्रब्चनर विद्वात्‌ एब बड़े ही प्रभावशाली महात्मा थे। 
कतिपय विड्धानों का मत है कि हेमचन्द्र आचार्य के पश्चात्‌ स्वेशास्त्रपारगत, सूक्ष्म६टा और बृद्धि- 
निधान यशोबिजयव के सदृ्ण जैन-मत में वोई हुआ ही नहीं । इनका आरशिक जीवन-वृत्त अज्ञात 
है । इनके गुरु श्री कल्याणविजय भी बडे प्रभावशाली व्यक्ति ये। इनकी विद्व्ता से प्रभावित 
हॉकर स० १७१८ में श्री विजयप्रभसूरि ने इन्हे वाचक-उपाध्याय' की उपाधि प्रदान की थी । 
काशी के पडितो से उन्हें न्यायविशारद' की उपाधि मिली थी। १०० ग्रन्थों की रचना कर लेने 
के बाद ये 'न्यायाच्रार्यय पद से विभूषित हुए । इनकी काशी में रचित पुस्तक प्रात नहीं हैं । 
गुजरात में आने के पश्चात्‌ रचे गये ग्रन्थों में भी केवल २५ के ही नाम उपलब्ध हे, ज। प्राय सभी 
सस्कृत में हैँ । इन्होंने कई स्तवनों में आनन्दघन के प्रति भी श्रद्धा व्यक्त की है। इनकी रचनाओं 
में कुछ उल्लेखनीय ग्रन्थ इस प्रकार हें--वीरस्तव टीका, सिद्धान्तमजरी टीका, अलकार्चूडार्माण 
टीका, काव्यप्रकाश टीका, अनेकान्तव्यवस्था, तत्वार्थ टीका, आध्यात्मोपदेश, स्याद्वादरहस्य आदि । 
लोकभापषा में रचित आननन्‍्दधन बावीसी बाकावबोध टोका', समुद्र बहाण सवाद, द्रव्यगण पर्यायनों 
रास, सावुवनदला, ब्रतिकरमग हेतु गरभित स्वाध्याय, ११ अग नी सज्जाय, सभकति ना णटस्थान' स्वरूप 
नी चौपई, महाबीर स्तवन, श्री शान्तिजिन स्तवन आदि ग्रन्थों में कवि ने ससक्ृत और लोकप्रचलित 
प्राथः सभी प्रकार के छन्‍्दों का उपयोग किया हे । कुछ ग्रन्थो की भाषा खटही बोली के निकट है। 
उदाहरण के लिए निम्न पक्तियाँ द्र॒प्टव्य हे -- 
हम राज पाडे किये, बोल चौरासी फंर। 
या विधि हम भाषा वचन, ताको मत किय जेर 
है दिग्पट के बचत में, और दोष शत साज । 
केते काछे डारियें, भुजत दघ्चि अरु माख। 
सत्य बचन जो सहहै, गहे साधु को सगे । 
बाचक जस कह सो लहै, मगर रग अभग || 
प्रकरण रस्नाकर भाग १, पु. ४ 


ज्ञान तागर---इनका जीवन-परिचय जात नहीं हो सका है। इनकी भाषाओं में अपभ्रण राज- 
स्थाती' एबं मराठी के शब्दों का प्रचुर मिश्रण है । ऐसा रूगता है कि ये हिन्दी प्रदेश से सबद्ध रहे 
होगे, क्योंकि इसकी भाया हिन्दी के अत्यन्त निकट है। उदाहरणार्थ ये पक्तियाँ द्रप्टव्य हे-- 
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ग्रन्थमान श्री शान्ति के रास को श्लोक बाइसवे अरु पॉच । 
ग्रन्थागार अक्षर गृूनि कीतो इससे नहि. खरूू पच्च रे। --शान्तिनाथ रास । 
इनकी रचनाओ में शुकराज रास (स० १७०१), धम्मिल रास (स० १७१५४), इलाची कुमार 
रास (स० १७१६९), शान्तिनाथ रास (स० १७२०), चित्र सभूति च्ौपई (स० १७२१), रामचन्द्र 
लेप (स० १७२३), आषाब्मति रास (स० १७२४), परदेशी राजा नो रास (स० १७२४), नदिषेण 
रास (स० १७२५) और श्रीपाल रास (१७२६) आदि बिशेष उल्लेखनीय है । इनकी काव्य-कृतियों 
वी सख्या दो दर्जन से अधिक बताई जाती हे । 
जिन हर्ष--इनका भी जीवन-वृत्त अज्ञात है। जिन हर्ष का रचना-कारू स० १७०४ से 
१७६१ तक साना जा सकता है। इनकी भाषा में जहाँ एक ओर खडी बोली के प्रयोग मिलते ह, 
वही दसरी ओर आबा, गवा, पावा आदि अबधी के शब्द भी घुले-मिले दिखाई देते हे | मूलत 
श्ववी भाषा गुजराती ही रही होगी, परन्तु राजस्थानी, खड़ी बोली, उर्दू, अवधी और भोजपुरी के 
शब्दप्रयाग इस बात के साक्षी है कि म बहुश्नुत एबं बडे ही भ्रमणशील रहे होगे | सर्वया तथा 
कवितत जादि में छनन्‍्द-रचना करता इसकी साहित्यिक रूचि का परिचायक है। इनके राम और 
कप्ण स+्उस्बी पद बढ़ुवा हिन्दी में है । अन्य जैन-कवियों की अपेक्षा इनकी साधना सम्बन्धी उदारता 
हम उस मान्यता की ओर भी प्रेस्ति करतो है कि सभवत ये आरम्भ मे स्मात॑ मतावरूम्बी रह होगे 
और बाद में जैन मत में दीक्षित हुए होगे। भाषा के लिए निम्न पक्षिययाँ उदाहरण स्वरूप देखिए- 
सुर सपति दायक नरसुरनायक परतिक पास निणदा है। 
जाकी छवि काति अनुपम ऊपम दीपति जाणि जिनन्‍दा है। 
-+पाश्वेनाथ नीसाणी । 
सीता गुरु की सेब करूँ, जपूं तो लक्मण राम । 
सीता हवूमत गावता, सफल सदा होय काम ।। 
+5सीत्तामुद्रडी । 
क्षौर सुसीस मुडावत हें, केई ऊब जटा सिर केई रखावै, 
लवन हाथ सूँ कोई करे, रह मौन दिगबर कोई कहावै ।। 
राख सूँ कोई लपेट रहै, कोई अग' पँचार्गन' माहि तपावबे, 
कष्ट करे जमराज बहू तप, ज्ञान बिना शिवपथ न पावे ।| आदि 
---जसराज बावनी । 
इनकी कृतियों की सख्या भी पर्याप्त है। वैसे तो सभी प्रचलित लोक-विधाओं में इनकी 'रचनाएँ 
मिलती हे, पर सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण हे इनके रास-सम्बन्धी ग्रन्थ । इनमें विशेष उल्लेखनीय ग्रन्थ निम्न- 
लिखित हें-- 
मत्स्योदर रास (स० १७१८), शुकराज रास (१७३८), श्रीपालू राजा नो रास (१७४०), 
रत्नसिह राजषि रास (१७४१), उत्तम कुमार चरित रास (१७४२), कुमारपाल रास (१७४३ ), भमर 
दत्त मित्नानन्द रास (१७४४) , चन्दन मलयागिरि रास (१७४४), हरिश्चन्द्र रास (१७४४), हरिबल 
लाही नो रास (१७४६), वीशस्थानक रास (१७४८), सृगाकलेखा रास (१७४८), सुदर्शन शेठ रास 
(१७४९६), अजित सेन' कनकावति रास (१७५१), गुणकरड गुणावली रास (१७५१), महाबल मलय- 
सुन्दरी रास (१७५१), शम्भुजय माहात्म्य रास (१७५५), सत्यविजय निर्व$ाण रास (१७५६), रत्नचूड- 
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मुनि रास (१७५७), अभयकुमार रास (१७५५), अमरसेन-जयसेन रास (१७५६), रत्नसारनृप 
रास (१७५६), जबूस्वामी रास (१७६०), तथा आराम शोभा रास (१७६१) आदि । 
इनके अतिरिक्त चन्दनमलूयागिरि चौपई (१७०४), विद्याविकास चौपई (१७११), मगरू 
कलश चोपई (१७१४), कन्या नी चौपई आदि अनेक चौपई-ग्रन्य और अनेक स्फुट स्वुति-अ्नन्थ 
भी श्री जिन हब की उत्तम कृतियाँ बताई जाती हे । 
अधयसोस--ये मुनि सोमसुन्दर के शिष्य थे। इनका रचना-कालू स० १७१० और १७३० 
के बीच माना जाता है। इनकी भाषा हिन्दी के पर्याप्त निकट है। अन्य वृत्त अज्ञात है। सभवत 
इनका स्थायी निवास राजस्थान में ही अधिक था। इनकी रचनाओ में वैदर्भी चौपई (स० १७११, 
आगरा) विक्रम चरित्र षघापर। चौपई (१७२३, सिरोही), विक्रम चरित्र (लीलावती) चौपई (१७२४, 
मानतुम मानवती चोौपई (स० १७२७) आदि प्राप्त हे । 
बस्धिविजय--इनका जन्म बड़नगर के पास स्थित डामली ग्राम में हुआ था। इनके पिता 
का नाम आनन्द शाह और माता का नाम उत्तमदे था। इनका बाल्यनाम बोधा था। स० १७३५४ 
में श्री सत्यविजय गणि ने इन्हे दीक्षित किया। शास्त्रादि अध्ययन के पश्चात्‌ थे 'पण्डित' उपाधि 
से विभूषित किये गये । स० १७६६ में पाटण में चातुर्मास करते समय इतकी इहलोक लीला समाप्त 
हुई । जीवबिचार स्तवन (स० १७१२), नवतत्त्व विचार स्तवत (१७१३) और नय प्रमोद आदि 
इनकी ज्ञात रचनाएँ हूं । इनकी बहुत-सी रचनाओ का पता नहीं चलता । 
विद्या दलि--ये मुनि श्री उदयरुचि के शिष्य थे। इन्होने स० १७११-१७१७ के बीच सिरोही 
(राजस्थान) में रहकर अपनी “चदराजा रास! नामक कृति की रचना की थी । इस ग्रन्थ 
मे ३००० के लगभग पद्म हे । इसकी भाषा खडी बोली से बहुत कुछ प्रभावित प्रतीत होती है। 
उदाहरण के लिए निम्न पक्तियाँ द्रष्टव्य हें-- 
इणपरि चदतणा गण गाया लाभ अनन्ता पाया रे। 
धनि धनि जग मेंहि ये ऋषिराया प्रणम॑ सुरनर पायारे ।। 
सब आनन्द फली मन केरी जिन मुख देखी तेरी । 
इस चद तणा गुण गाया लाभ अनन्ता पाया रे।॥। 
मेघविजय---इनका भी पूर्व परिचय अज्ञात है। मुनि श्री कृपाविजय इनके दीक्षागुरु थे । 
इनकी रचनाओं से पता चलता है कि ये बहुमुखी रचनात्मक प्रतिभा के व्यक्ति थे एब बहुश्रुत थे । 
इनकी लोकभाबा तथा सस्कृतभाषा की रचनाएँ इनकी बहुमुखी प्रतिभा के प्रमाणस्वरूप हें । 
इनका विजय देव निर्वाण रास” दीवबदर मे स० १७२१ के आस-पास पूर्ण हुआ | श्री 'पाश्व॑नाथ 
नाम माला, दशमत स्तवन, शासन-दीपक संज्जाय' त्था चौबीसी आदि भाषा-पन्‍न्यो के अतिरिक्‍त 
देवानन्दा भ्युदय काव्य, चन्द्रप्रभा व्याकरण, सप्तसधान महाकाव्य, शान्तिनाथ चरित्र, तत्वगीता, धर्मे- 
मजूथा, यूुक्तितप्रबोध नाटक, मेघदूत समस्या लेख, हैमचन्द्रिका आदि सस्क्ृत के ग्रन्थ इनकी विद्वत्ता 
के परिवायक है । इनका रचना-कारू स० १७१४ से १७६४ तक माना जा सकता है। 
१८वीं शती की प्रथम पचीसी के अन्तर्गत शताधिक जैनमुनियों के ज्रजभाषा, राजस्थानी, 
गुजराती, अप'अ्रंश प्राकृत और ससस्‍्कृत भाषाओं में रचित रास, चरित्र, प्रबन्ध, सज्जाय एवं विनय-प्रन्थ 
मिलते हूँ । भाषा, छन्‍्द, विषय एवं रखना-पद्धति आदि की दृष्टि से इनमें बडा वैविध्य है; तथापि 
इन सबका उद्देश्य उपदेश-मूलक है। प्रायः सभी रचनाओं में अपने संप्रदाय-विशेष के सिद्धान्तो की 
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प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से चर्चा है। अधिकाश अपने गुरुओ या धममं-प्रचारक राजाओ, धनियों या 
राजनीतिक क्षेत्र में प्रभावशाली व्यक्तियों के चरित्न-वर्णनो से सबद्ध हे । इस परम्परा के आरम्भिक 
दो-तीन दशको के कुछ प्रमुख कवि एवं उनकी कृतियों का परिचय सक्षेप में यहाँ प्रस्तुत किया जा 
रहा है। इससे जेन-साहित्य के प्राचुय्ये एव वैभव का पता चलता है । 

लब्धिविजय---ये गुणहर्ष के शिष्य थे । रचनाकार १८वी शती का प्रथम दशक है । इन्होने 
“उत्तमकुमार रास”, 'अजापुत्र रास और कई स्तवन-पग्रन्थो की रचना की है। 

जयसोस--ये जससोम के शिष्य थे । भावना बेलि' (जेसलमेर, स० १७०३) एवं 'गुण- 
स्थानक स्वाध्याय/ इनकी रचनाएँ हूँ । भावना बेलि की भाषा राजस्थानी है। इन्होने १७०० श्छोको 
से युक्‍त ६ कमंग्रल्यो की गद्यमयी टीका भी लिखी है। 

मानविजय--ये जयविजय जी के शिष्य थे। इन्होने स० १७०२ में श्रीपार रास' नामक 
काव्य-ग्रन्थ की रचना की थी । 

तेजमुनि--ये मुनि श्री भीमजी के शिष्य थे । इन्होने चदराजा नो रास" और >“जितारि राजा रास” 
नामक दो रास-ग्रन्यों की रचना की थी। इनकी भाषा राजस्थानी गुजराती मिश्चित है। 

लब्धोवयगणि--इनके गुरु श्री ज्ञानराज गणि थे । पश्मिनी चरित्र' (स० १७०१) इनकी 
उच्च कोटि की रचना है। इस काव्य की भाषा डिंगलमिश्नित राजस्थानी प्रतीत होती है। 

सुमतितंस---इनका परिचय पूर्णतया अज्ञात है। “बदनमलयागिरि चौपई' नामक इनका एक 
प्रबन्ध ग्रन्थ प्राप्त है । 

इन्द्रसौ भाग्य--ये सत्यसोभाग्य सूरि के शिष्य थे। 'जीवविचारप्रकरण” नामक इनका एक ग्रन्थ 
प्राप्त है। ये समवत स० १७५० तक जीवित थे । 

अभयसोस--ये खरतरगच्छीय मुनि श्री सोमसुन्दर के शिष्य थे। इनका अन्य परिचय ज्ञात 
नही है । वैदर्भी चौपई (स० १७११), विक्रमचरित्र चौपई (स० १७२३), विक्रमचरित्न (लीलावती) 
चौपई (स० १७२४) और मानतृग मानवति चौपई (१७२५) इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ हे । इन ऋृतियो 
की भाषा यदश्यपि गुजराती है, परन्तु खडी बोली के क्रियापदों का बे-छुट प्रयोग किया गया है। 

उत्तरसागर--पे तपागच्छ श्री कुशरूसागर के शिष्य थे । 'त्रिभुवनकुमार रास' (स० १७१२) 
के रचयिता भी थें । अन्य परिचय अज्ञात है । 

आणसन्ववर्धसन--इनकी चीबीसी' हिन्दी भाषा में रचित है। 

गजक्शलगणि---ये मुनि श्री गजकुशल के शिष्य थे। गुणावलडी गरुणकरड रास” की रचना 
इन्होने स० १७१५४ में की थी। 

प्मजम्द्र--ये प्मरग के शिष्य तथा जबुस्वामी रास” के रचयिता थे। इस' रास-प्रन्थ की 
भाषा बड़ी ही सुबोध एवं हिन्दी से मिलती-जुलूती है। 

पशविजप---इनकी एक कृति 'शीलप्रकाश रास' (स० १७१५) उपलब्ध है। 

फेशरकुशल---इनका परिचय संथा अज्ञात है। 'जगड्‌ प्रबन्ध रास” इनकी उत्तम काव्य 
कृति बताई जाती है । 

बोरबिजय---ये अहमदाबाद के ब्राह्मण कुल में पैदा हुए थे। इनका पूर्व नाम केशव था । 

पिता का नाम जद्रोसर और माता का विजया था। इनके दीक्षा-युरु कनकविजय जी थे। विजय 
सिह सूरि निर्वाण रास' इनकी प्रसिद्ध रचना है जो प्रकाशित भी हो गई है। 
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जयरंग (जेतसी )--इनके गुरु का नाम श्री पुण्यकलशशि था। इन्होने अमरसेन वयरसेन 
चौपई” की रचना स० १७०० में जेसलमेर में की थी। कयवज्ना शाह नो रास' (बीकानेर, स० 
१७२१) के अतिरिक्त इनके भक्तिपरक कुछ स्फ्ट गीत भी प्राप्त हुए हैं । 
राजसार--ये मुनि विद्यासार के शिष्य एवं 'कुलूध्वज कुमार रास' के रचयिता बताये गए हें । 
सेरुकाभ-- चन्द्रलेखा सती रास' (स० १७०४) के रचयिता मेरुलाभ के दीक्षा-गरु श्री 
विनयलाभ जी थे। इनकी भाषा सस्क्ृतबहुला एव दार्शनिक पदावली से बोझिल है। 
शानक्शल गणि--ये मुनि श्री कीतिकुशल के शिप्य श्रे । इनका पाश्वनाथ चरित' प्रबन्ध- 
काव्य की दृष्टि से बडी ही उच्च कोटि का ग्रन्थ माना गया हे। इसमें तत्कालीन जैनमत का 
साम्प्रदायिक इतिहास भी दिया गया है। 
शुभविजय--श्री लक्ष्मीविजय जी इनके दीक्षा-गूर थे । गजमसिह राजा नो रास (स्पेटक- 
पुर, स० १७१३) इनकी राजस्थानी-गुजराती मिश्रित भाषा की उत्तम कृति है। 
कॉांतिविजय--यें कीतिविजय जी के शिप्य तथा विनयविजय जी के गुरू भाई थे। सवेग 
रसायन बावनी' एवं 'सुजसत्रेलि' इनकी काव्य-कृतियाँ हें । 
इसी प्रकार श्रीतिलकसागर क्लत “शजसागर सूरि निर्वाण रास' (स० १७१६), साधरविजय के 
शिष्य सौभाग्यविजय का विजयदेव सूरि निर्वाण सज्जाय' (स० १७१७ के लगभग ) , हस्तिरुचि कृत 
चित्रसेनप्मावती रास' (स० १७१७, अहमदाबाद), उदयसूरि कृत सुरसुन्दरी अमरतुमार रास 
(स० १७१६), जिनदास' श्रावकक्ृत “व्यापारी रास (१७१६) वीरविमल कृत "भावी की कम 
रेख रास' (हिन्दी, स०» १७२२) तथा जबूस्वामी रास (गुजराती), सुमतिरग का प्रबोध 
चिन्तामण' (मुलतान, स० १७२२), सूरजमुनि का लीलाधघर रासा (स० १७२१) श्री 
लाभचन्द जी कृत विक्रम चठपई' (१७२३), 'लीलावती रास! (स० १७२८) तथा 'पाडव चरित्र 
चौपई' (स० १७६७), परमसागर कृत विक्रमादित्य रास' (१७२४) मुनि समयकीति कृत 'गुरु- 
धर्मनिध्ान”! तथा भुवनानन्द चौपई', प्रसिद्ध मुनि श्री यशोविजय जी के शिप्य श्री तत्वाविजय द्वारा 
रचित अमरदत्त मित्रानन्द रास' (स० १७२४) , मुनि श्लरी मेर॒ुविजय (रगविजय गणि के शिष्य) 
कृत “वस्तुपाल तेजपाल रास (बीजापुर, स० १७२१), नवपद रास' (हिन्दी भाषा, स० १७२३) 
एवं नर्मदा सुन्दरी रास' और मानसागर रचित विक्रमादित्यमुत वित्रमसेन चोपई' एव 'कान्हड 
कृठियारा नो रास' विशेष उल्लेखनीय कृतियाँ हे । महंश मुनि की “अक्षर बत्तीसी (स० १७२५४, 
उदयपुर) एवं “'ककहरा' की भाषा तो विशुद्ध हिन्दी ही है। ककहरा की कुछ पक्तियाँ द्वंप्टव्य हें-- 
कका ते किरिया करी करम करउ ते चूर। 
किरिया बिन ते जीवणा शिव नगरी हुद्ड दूर ॥। 
बा करम में षय करठ घिमा करउ मन माहि । 
घति करी सेवउ सदा जिणवर देव उद्दाहि ॥। 
द्वितीय प्चीसी-- (सं० १७२५-१७४० ) 
पृष्वी शती की द्वितीय पीसी के अन्तर्गत आनेवारू अधिकाश कवियों का जीवनबृत्त प्राय 
अज्ञात है। जिन दो-चार मुनियो एव कृतिकारों का यत्किचित्‌ परिचय मिलता है उसे सक्षेप में यहाँ 
प्रस्तुत किया रहा है । 
झानविसलू सरि--ये वीशा ओसवाल वशी वासव सेठ के पुत्र थे। इनकी माता का नाम 
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कनकावती था। इनका जन्म भिन्नमाल नामक शहर मे स० १६६४ में हुआ था। बचपन का नाम 
नाथूमल था । स० १७०२ में इन्होंने धीरविमल गणि से दीक्षा ली । उस समय उनका नाम 


नयविमल रखा गया ।स० १७२७ में मारवाड के पास सादडी ग्राम मे तपागच्छ आचाये विजय 
प्रभ सूरि ने इन्हें पंडित! पद से विभूषित किया । स० १७४८ में इन्हे 'आचार्य' पद दिया गया। 
ये विशेषतया गूजरात, साराष्ट्र और मारवाड के जैन-तीथों में भ्रमण करते रह | स० १८८२ मे 
८६ वर्ष वी अवस्था में इनकी इहलोक लीला समाप्त हुई। उस समय वे खभात में चातुर्मास कर 
रहे थे। उनकी अधिकाश रचनाए प्रकाशित हा गई है । उनकी कुछ काव्य-कृतियाँ निम्नलिखित हें-- 

साधुवदता (स० १७०८), जबुरास, बारह ब्रत ग्रहण, श्री चदकेवली रास, राजसिह राजपि रास, 
अशोकचन्द तथा रोहिणी रास, आनन्दघन बत्तीसी (बालावबोध टीका) तथा अनेक वन्दन एवं स्तवन ग्रन्थ । 

धर्मंमदिर--ये मुनि श्री दयाकुशल के शिप्य थे। इनकी प्राय सभी 'रुचनाएँ हिन्दी-गुजराती 
मिश्रित भाषा में है। सभवत इनकी मातृ-भाषा गुजराती थी और मुलूतान में इनका निवास था । 
इन दोनो क्षेत्रों का प्रभाव उनकी भाषा पर प्रत्यक्ष है। मुनिचसिति (स०, १७०४५) , दयादीपिका चौपई 
(सुलतान, १७४०), मोह विवेक रास (मुखतान, १७४१), परमात्मप्रकाश चौपई (स० १७४२, 
मुलतान) आदि इनकी काव्य-क्ृतियां हे । 

लक्ष्मीबल्लभ--श्री सामहर्य के शिप्य लक््मीबल्लभ अनेक ग्रन्थों के रचयिता बताए जाते 
है । इनकी रचनाओं में रतनहास चौपरई, अमरकुमार चश्विदास, विक्रमादित्य पचदण्डरास' आदि 
विशेष उल्लेखनीय हे । इनका मुख्य वास-स्थान बीकानेर ही था। यही कारण हे कि इनकी भाषा 
हिन्दी के पर्याप्त निकट प्रतीत होती है । 

ही राणब--इनका अपर नाम हीरमुनि भी मिलता है। इन्होने राजस्थान को ही अपना 
भ्रमण-केन्द्र रखा था । इनकी दोनो रचनाऔ--उपदेशरत्न कोश (मेंडता, स० १७२७) और सागर- 
दत्त रास (जालोरगढ) की भाषा मारवाडी-गुजर/ती मिश्रित है । 

उदयबिजय--सये प्रसिद्ध मुनि विजयसिह सूरि के शिप्य थे। इनके श्रीपाल रास! (किशनगढ़ 
स० १७२७) और “रोहिणी रास! की भाषा राजस्थानी है। 'पाश्वेनाथ जिन स्तवन' नामक ग्रन्थ की 
भाषा प्राकृत है । 

कुशरूघीर---इनका राजस्थानी भाषा में रचित 'लीलाबती रास', (सोजल, १७२८) और 
गुजराती रचना भोज चरित्र चौपई! (स० १७२६) उच्चकोटि की साहित्यिक कृतियाँ है । 

धर्संवर्दध--ये सस्कृत के प्रकाण्ड पण्डित थे | इनके गुरु का नाम विजयहप था। इन्होने 
लोकभाषा के अतिरिक्त सस्कृत' मे भी उच्चकोर्टि का काव्य सर्जन किया था। श्री भक्तामरस्तोतर' 
तथा वीरस्तवन' इतकी सस्कृत की रचनाएँ ह॑ । 'अमरसेन वैरसेन चउपई', 'शनिश्चर विक्रम चौपई, 
अमरकुमार सुरसुन्दरी रास' तथा अन्य अनेक स्तबन-प्रन्थो की भाषा मारवाड़ी गुजराती मिश्चित 
है । इनका एक अन्य नाम धर्मसिह भी मिलता है। 

उपरोक्त कवियों और रचनाओ के अतिरिक्त इस कालसीमा के अन्तगंत अन्य अनेक कृंतियाँ 
उपलब्ध होती है जिनका सक्षिप्त बिबरण इस प्रकार है-- 

सशोनन्द कृत राजसिंह कुमार रास' (स० १७२६), मानविजय गणि (२) कृत “नमंविचार 
रास', हे मराज पण्डित कृत नयचत्ररास' (स० १७२६) एवं भकक्‍तामर स्तोत्र माला' (दोनो हिन्दी 
में), लदमीविजय कृत 'शक्षीपाल मयणा सुन्दरी रास' (खभात, १७२७, राजस्थानी में), मानविजय ऋृत 


२०६ प० सुरतिनारायण सणि ज़िपाढो अभिननन्‍वन-प्रन्थ 


पाण्डव चरित्र रास' (स० १७२५), श्रीवीर॒जी कृत 'जबूपुच्छा रास! ( स० १७२८ पाटण), मुनिश्री 
चजारुदतत के शिष्य कनकनिधान कृत 'रत्नचूड व्यवहारी रास” (स० १७२८), श्री कमलूहर्ष के शिष्य 
उदयत्मुद्र का 'कुलध्वज कुमार रास! (स० १७२५), विवेकविजय का 'मृगाकलेखा रास” (गुज०- 
हिन्दी में, स० १७३०), तिलकहस के शिष्य तत्त्वहस कृत 'उत्तमकुमार चौपई” (स० १७३१), विबध- 
विजय कृत 'मगल करूश रास” (स० १७३२), श्री नित्यसौभाग्य कृत 'पचाख्यान चौपाई, त्िकोक- 
सिंह के शिष्य श्री आणन्दमुनि कृत गणितसार और हरिवश चरित्री (स० १७३१, १७३८, हिन्दी 
भाषा में), षेतों कवि कृत धन्ना रास' (हिन्दी, स० १७३२, मेवाड मे), श्री सुखसागर कवि कृत 
“इन्द्रभानु प्रिया रत्नसुन्दरी चौपई' (हिन्दी, स० १७३२) शान्तिदास श्रावक का गौतम स्वामीरास' 
(१७३२), जयसागर का अनिरुद्ध हरण” (स० १७३२), सिद्धिविजय के शिष्य श्री सुरविजय का 
“रत्नपाल रास' (स० १७३२), मुनि श्री जिनविजय का 'विजयकुंअर प्रबन्ध (स० १७३४), चन्द्र- 
विजय (१) हृत धन्ना शालिभिद्र चौपई', चद्धविजय (२) का जबूकुमार रास! (१७३४), श्री इन्द्र- 
सौभाग्य के शिष्य हेमसौभाग्य का “राजसागर सूरि निर्वाण रास', विनयलाभ कृत बछराज देवराज 
चौपई” (मुलतान, स० १७३४ हिन्दी मे), देवविजय का 'चपक रास' (स० १७३४) , दयातिलक कृत 
धना नी रास” (१७३६), नयनशेखर कृत योगत्नाकर चौपई' (१७३६), भोजविमल के शिष्य 
रुचिरविमल का मत्स्योदर रास! (स० १७३६), छावण्यरत्न के शिप्य केशवदास कृत 'केशवदास 
बावनी (हिन्दी, स्वेया छद में) अजीतचद का 'चदनमलरूया गिरिरास' (स० १७३६) , कनकविऊछास कृत 
दिवराज बच्छटाज चतुष्पदी', श्री लक्ष्मीरत्न कृत 'बेमा हंडालिआ नो रास” (ऐतिहासिक काव्य), 
कुशलसागर का 'वीरभाण उदयभाण रास”, दीपसौभाग्य कृत 'चित्नसेन पद्मावती चौपई! (स० १७३९) 
तथा बृद्धिसागर सूरि रास” (१७४७), मुनिचन्द के शिष्य अमरचंद का विद्या विलास चरित्र' 
(पवाडा मारवाडी भाषा, स० १७४५), शीलूविजय की तीथेंमाला” (१७४७, हिन्दी में छन्द.शास्त्र), 
यशोवर्द्धन का चन्दन मसलयागिरि रास' (हिन्दी, १७४७) ऋषभसागर कृत विद्या विकास रास 
एवं “गुणमजरी चौपई' (१७४८) और दीपतिविजय कृत मगल कलश रास' (स० १७४६) | 

लक्ष्मीरत्न' सूरि, तिलकचन्द, प्रागजी, अमर विजय, जीवराज, कीतिसागर सूरि तथा ज्ञान" 
सागर (२) आदि अनेक जैनमुनियों की क्ृतियाँ अभी तक अनुपलब्ध हे । 

सुतोय पथ्यीसी (सं० १७४०-१७७५) 

उदबयरत्म--इस कालसीसा के बीच आनेवाले कवियों में तपागचछ श्री शिवरत्न मुनि के 
शिष्य श्री उदयरत्न सर्वप्रमुख हे । रचनाओ के प्राचुर्य को देखते हुए उनके जीवन-वृत्त के अज्ञान पर 
क्षोध होना आवश्यक है । उन्होने एक दर्जन से अधिक रास-पग्रन्थो एवं उतने ही विनय और सलोक 
आदि ग्रन्थों की रचना की थी। कहते हे उदयरत्न जी गुजरात के खेडा जिले के निवासी थे और 
उनकी मृत्यु मिआगाम में हुई थी। इनकी रचनाएँ इतनी श्यगारपरक होती थी कि उन्हें आचार्य- 
संघ से निष्कासित कर दिया गया था। बाद में उतकी विद्वत्ता से प्रभावित होकर उन्हें परन सघ 
में छे लिया गया। उनमे इन्द्रजाल की भी शक्ति थी। उन्होंने अनेक वैष्णव-परिवारों को जैनमत 
में दीक्षा दी थी। इनके कुछ प्रमुख ग्रन्थ निम्नलिखित हे--- 

जंबुस्वामी रास, अष्टप्रकारी पूजा रास, स्थूलिभद्र रास (१७५६), मुनिपति 'रास (१७६१), 
राजसिंह रास (१७६२), मलयसुन्दरी महाबल रास, यशोधघर रास (१७६७), लीलावती सुमति 
विलास रास (१७६७), धर्मबुद्धि मत्नी अने पापबुद्धि राजा रास (१७६८) , शत्रुंजय तीर्थेभाछा उद्धार 
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रास (१७६६), भुवनभानु केवठी रास (१७६७) तथा भरत बाहुबल, विमल मेहता आदि से सबर््ध 
सलोक-म्रन्थो के अतिरिक्त अनेक सज्जाय और प्रबन्ध काव्य । 

सौभाग्यविजय---ये तपागच्छ मुनि श्री लालविजय जी के शिप्य थे। सभवत ये उत्तर- 
प्रदेश के किसी स्थान के निवासी रहे होगे। इनकी 'तीर्थेभाला' में भारत के पूर्वी छोर से काटिया- 
बाड तक के जैनतीर्थों का आँखो देखा वर्णन है । इससे पता चलता है कि इनके प्रवास का कोल 
बडा विस्तृत था। इस ग्रन्थ की भाषा राजस्थानी मिश्चित ब्रजभाषा है। 

बिनयचन्द्र---य ज्ञानतिकक के शिष्य थे। इनकी अधिकाश रचनाएँ अप्राप्त हें। ध्यानामृत 
रास, मयणरेहा रास, उत्तमकुमार चरित्र रास, ध्यानामृत रास आदि इनके प्रमुख काव्य-प्रन्थ हे । 

सोहनधिजय---ये मुनि श्री रूपविजय के शिष्य थे। नमंदासुन्दरी नो रास (स० १७५४), 
हरिवाहन राजा नो रास (१७५५), रनपाल रास (१७५८), मानतुग मानवती रास (१७६०), 
पुण्यपाल गुणसुन्दरी रास (१७६३) और चन्द राजा नो रास आदि इनके सुप्रसिद्ध रास-पग्रन्थ हैं । 

नेमविजय---मुनि तिलूकविजय के शिष्य नेमविजय अपने सप्रदाय-विशेष के आचार्यों में पर्याप्त 
सम्मानप्राप्त महात्मा थे । शीलवती (शीलरक्षा प्रकाश रास), नेमि बारह मास, बछराज चरित्र 
रास, धमंब॒द्धि मत्नी पापबुद्धि नृूप रास और तेजसार राजषि रास आदि इनकी उच्चकोटि की 
साहित्यिक कृतियाँ हे । 

देवचस्तू--जन्म-कालू स० १७४६ । ये बीकानेर के पास के एक गाँव में शाह तुलसीदास 
के घर में पैदा हुए थे। इनकी माता का नाम धनबाई था। १० वर्ष की अवस्था में ही ये दीक्षित 
हुए । परिश्रमपूर्वक अध्ययन करने के उपरान्त ये प्रकाण्ड पाण्डित्य से विभूषित हुए | धर्म-प्रचार के 
क्षेत्र में किये गये इनके कार्य अमूल्य हे। स० १८१२ में इनका स्वर्गवास हुआ । इमकी रचनाएँ 
हिन्दी, गुजराती और मिश्रित भाषा में हे । कुछ गद्य में हें, कुछ पद्य में और कुछ गद्य-पद्य दोनों में । 
तात्पर्य यह कि ये बहुमुखी प्रतिभा के धनी थे | ध्यान दीपिका चतुष्पदी (हिन्दी), द्रव्यप्रकाश भाषा 
(हिन्दी १७६७), आगमसागर (गुजराती गद्य), नयचक्रसार (गुजराती गद्य), अध्यात्म गीता, गज 
सुकुमाल सज्जाय, बीसी, चौबीसी आदि इनके अनेक ग्रन्थ प्राप्त हे । 

भावरत्न--हनका अपरताम भावप्रभसूरि भी मिलता है । इनके दीक्षागुरु श्री महिसाप्रभ- 
सूरि जी थे। अन्य जैनकवियों की भाँति इनका जीवन-बुत्त भी अन्धकार के गरते में है। 'हरिबल- 
मच्छी नो रास' (स० १७६६), 'सुभदव्रासती रास” (१७६७), बुद्धेविमला सती रास' (१७६७) और 
अबड रास” (१८५००) आदि इनकी प्रसिद्ध कृतियाँ हे । 

कुछ अन्य उल्लेखनीय हिन्दी, गुजराती एवं अन्य भाषाओं की' कृतियाँ निम्नलिखित हें-- 

गोडीदास आवक कृत 'नवकार रास” (राजसिंह राजवतीरास, स० १७५४, बडौदा), शान्ति- 
विभरू के शिष्य केसर बिमल की सूक्तिमाला, अभय माणिक्य के शिष्य लक्ष्मीबिनय कृत अभय 
कुमार महामत्रीश्वर रास” तथा 'दुृढकमतोत्पत्ति रास', लब्धिविजय (२) कृत 'सुमगलाचार्य चौपई' 
(१७६१), लक्ष्मीचन्द के शिष्य गगमुनि का रत्नाकर तेजसार रास (हिन्दी, १७६१), मुनि जिन- 
सुन्दर सूरि की 'प्रश्नोत्तर चौपई” (मारवाड़ी, १७६२), नेमिदास श्रावक कृत अध्यात्मसार माला' 
(१७६५ हिन्दी), कान्ति विमछ रचित विक्रम कनकावति रास”, गगासागर के शिष्य जीवसागर कृत 
'अमरसेन ववरसेन चरित्र' (१७६८), किसनत कवि राचित उपदेश बावनी (ब्रजभाषा तथा कविक्तो 
में), कवि श्री लाधाशाह कृत 'जबू कुमार रास' (१७६४) तथा 'शिवचन्द नो रास', देवविजय का 
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रूपसेन कुमार रास, श्रोरूपसागर कृत बृद्धिविजय गणि रास” (ऐतिहासिक, १७६६), जयनन्दन के 
शिष्य. रब्धिसागर (२) की ध्वज भुजगकुमार चौपई' (स० १७७० ), मुनि श्री भाऊजी के शिष्य 
चतुर कवि रचित 'चदन मलयागिरि चौपई' (त्रजभाषा), मगविजय कृत गजासह कुमार रास 
(स० १७७२) तथा कुसुमश्ी रास' (११७७), विमलक विजय के शिप्य श्री रामविजय (१) का 
विजयरत्न सूरि रास तथा 'गोड़ीदास स्तवन' और वल्लभकुशल कृत श्रेणिकरास' (१७७५) तथा 
हेमचन्द्र गणि रास” आदि | 
चतुर्थ पत्रीसी--- (स० १७७५-१८०० ) 

कांतिबिजय---ये मुनि श्री प्रेमविजय जी के शिष्य थे। इनके महाबरलू मलयसुन्दरी ना रास' 
नामक ग्रन्थ की भाषा हिन्दी के पर्याप्त निकट है। चौबीस जिनस्तवन, हीराबंध्रबत्तीसी (राजस्थानी 
भाषा में), सौभाग्य पच्रमी माहात्म्य आदि कुछ अन्य ग्रन्थो वी भी रचना इन्होंने की थी । 

नित्यछाभ---इनके पिता का नाम कर्मसह और मात्रा का कमला था। मुनि सहजसुन्दर 
इनके दोजआगुरु थे। अन्य बुत अजात हैं । ये सदेवत सावलिंगा रास (१७८२, सूरत), विद्यासागर 
सूरि रास (१७८४२, अजमेर) तथा अनेक चौबीसी रतवन एवं सजाय आदि ग्रन्थों के रचयिता है । 

न्‍्यायसागर-- (स०  १७२८-१७६७ )--इनके पिता मोटे शाह मसर्धर (मान्वाड) के ओस- 
बाल वेश्य थे। माता का ताम रूपा था। इनका बचपन का नाम नेमिदास था। मनि उत्तमसागर 
इनके दीक्षागुर थे । स० १७६७ में अहमदाबाद मे इन्होने देहत्याग किया। पिडदोीप विचार 
सज्जाय (१७०१), महावीर राममालझा (१७८४), दो 'चोबीसी' ग्रन्थ और एक “बीसी ग्रन्थ इनकी 
रचनाएँ हैं । इनके बीसी” ग्रन्थ की भाषा हिन्दी है । 

शसविजय---ये सुमतिविजय जी के शिष्य थे । इन्होंने गरबा जैसे लोकगीत स रूंकर सस्क्षत 
के वणिक छन्‍्दों तक की रचना लोकभापा में की है। मुनि रामविजय जी प्रखर प्रतिभा के कवि थे । 
तेजपारलू रास (१७६०), धर्मदत ऋषि रास (१७६६), शान्तिजिन रास, लक्ष्मीसागर सूरि निर्वाण 
रास आदि ग्रन्थ इनकी कवित्व-शक्ति के परिचायक हैं । भाषा बडी ही सरस एव सुबाध्य है। 

जिनविजय ( ३ )---इनके पिता-माता का नाम क्रमश धर्मदास और लाडकुर्आर बताया जाता है। 
ये राजनगर के श्रीमाली वणिक्‌ कुल में स० १७४२ मे पैदा हुए थे। मुनि श्री क्षमाविजय ने स० 
१७७० में इन्हों विधिवन्‌ दीक्षा दी थी। श्रावणसुदी १० मंगलवार स० १७६६ में पादरा नामक 
स्थान में इनकी इहलोक-लीला समाप्त हुई। इनका क्षमाविजय निर्वाण राम' साप्रदायिक इतिहास- 
ग्रन्थ की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण कृति है। कर्पूर-विजय रास (१७७६) भी इसी कोटि की रचना है। 
इन्होंने दो चौबीसी और एक बीसी' ग्रन्थों की भी रचना की थी। 

जितविजय (४)---विजयसिंह सूरि की शिष्य-परम्परा मे आनेबारे मुनि भाणविजय जी इनके 
गुरु थे । इनका अन्य वृत्त अज्ञात है। श्रीपाल् चरित्र रास (१७६१, नवलखी बन्दर), नेमिनाथ श्लोक 
(१७६६) और धनशान्िभिद्र रास (१७६६, सूरत) इनकी उच्चकोटि की कृतियां हे । 

शानसागर---ये नवानगर (जामनगर) के शाह कल्याण जी और जयनन्‍ती के पुत्र थे। स० 
१७६३ में इनका जन्म हुआ और स० १५२६ में आश्विन शुक्ूू द्वितीया को सूरत में स्वर्गवास हुआ। 
इन्होने स० १७७७ में श्री विद्यासागर सूरि से दीक्षा ली और १७६७ में आचाये पद से विभूषित 
हुए । ये सस्कृत और गुजराती दोनों के कवि थे। समक्ति नी सज्जाय, भावश्रकाश (१७८७), 
गुणवर्मा रास आदि इनके उल्लेखनीय काव्य-ग्रन्थ हे । (शेष अंश पृष्ठ १८४ पर) 





प१४ 


नाटक के तत्त्व: भारतीय दृष्टि 
डॉ० देवर्षि सनाद्य 


नाटकीय तत्वों के रूप में आधुनिक आचार्यो द्वारा हमे (१) कथावस्तु, (२) पात्न, (३) 
कथापकथन, (३) शिल्प, (५) देशकाल और (६) उद्देश्य, इन छ अग्रो का बोध कराया जाता है । प्रसिद्ध 
पाशचात्य आचाय अरस्तू ने 'तासदी' के विषय में विवेचन करते हुए तीन बाह्य और तौन आतन्‍्तरिक 

तत्वा--कुछ छ तत्वो--का उल्लेख किया है। (१) रगविधान, (२) प्रगति और (३) पद-रचना 
बाह्य ह तथा (४) कथानक, (५) चारित्य और (६) विचार आतरिक ।*' इसी धारा में सुधार और विकास 
करते हुए पाश्चात्य अग्रेज मनीपी बेन जॉन्सन और ड्रायडन ने नाटक के आधुनिक आचार्यों द्वारा अनमोदित 
छ तच्चों का घोष किया है। योरोप का यह तत्त्व-विवेचन आज भारत में भी ग्राह्म है। आधुनिक 
भारतीय नाटअशास्त्री बाह्य और आन्तरिक के भेद को भूलकर सामान्यत इन्ही को नाटकीय तत्त्व मानते 
है । हमारी राष्ट्रभापा हिन्दी के आचार्यों ने भी इन्ही नाट्य-तत्त्वों को स्वीकार है और पश्चिम के छायालोक 
में राज॑न प्राप्त किये आधुनिक हिन्दी-नाटक के परीक्षण के लिए इसी शास्त्रीय कसौटी को मान्यता दी हैँ । 
पश्चिम के कुछ आचार्य ताटकीय तत्त्वो की श्रेणी में पात्र और देशकाल को उतनी मान्यता नही देते | वे इनके स्थान 
में तीन तत््व और बताते हे --कुतृहूल, घात-प्रतिघात (इन्द्र) और अभिनयशीलता । कुछ मनीषी केवल तीन 
तत्त्व ही पर्याप्त मानते हूं “कथा, सवाद और रजूनिर्देश । 

हिन्दी में शास्त्रीय विवेचन करनेवाले मतीषियों में डॉ० बाबू श्यामसुन्दरदास का नाम सरंप्रथम 
आता है। शास्त्रीय मर्यादाओ के आदि सस्थापक के रूप में हिन्दी का पाठक और छात्र इन्हें आदर देता 
है । 'साहित्यालोचन' में बाबू जी ने आरम्भ मे बताये गये छ नाटकीय तत्त्वों की ही मर्यादा स्थापित की है । 
भारतीय ताटबशास्त् का विवेचन करने के निमित्त बाबूजी ने रूपक-रहस्य' नामक ग्रन्थ का प्रणयन किया है । 
इस ग्रन्थ का मूल आधार सस्क्ृत-आचाये धनजय का 'दश रूप” नामक ग्रन्थ है, जो दर रूपक' नाम से अधिक 
प्रसिद्ध है। धनजय के अनुसार रस का आश्रय लेकर होनेवार्ल नाट्य के दस भेद हे--दशध्ैव रसाश्रयम्‌ ।* 
नाटच के भेद को छेकर एक प्रश्न उठता है कि जब सभी प्रकार के रूपको मे अभिनय और अनुकरण की प्रधानता 
होती है, तब इनका भेद किस आधार पर किया जाता है? 'दश रूप! में इसका उत्तर है--- बस्तु नेता 
रमस्तेया भेदक ।* अर्थात्‌ रूपको के भेद के आधार कथावस्तु, नायक और रस हें। उदाहरणार्थ, 
ख्यातवस्तु के आधार पर रूपक का एक भेद नाटक' कहलाता है, नायक की धीौरशान्तता के आधार 
पर एक रूपक 'प्रकर्ण” कहालाता है, और करुण रस' अज्जु' नामक रूपक की एक भेदक विशेषता है । 

'रूपक-रहस्य' मे भी लगभग ऐसा ही बताया गया है। बाबूजी का कथन है--“रूपको के 
जो भेद किये गये हे, वे तीन आधघारों पर स्थित हे, अर्थात्‌ वस्तु, नायक और रस ।” आगे चलकर 
बाबूजी ने इसी क्रम में लिखा है--“इन्ही को रूपको के तत्त्व भी कहते हे ।* बाबजी की इस 


” अरस्तु का काव्यशास्त्र (सं० तग्रेन्द्र) पृष्ठ २। 
४ बशरूपक १-७ । 

२ वही, १-११। 

* कृपक-रहुत्य (द्वि० सं०) पृष्ठ ५१। 
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मान्यता का अर्थ अब तक यही लिया गया है कि भारतीय नाटघ-शास्त्र के अनुस।र बस्तु, नेता और 
रस रूपको के तत्व हूं ।' विद्वानों ने ऐसा ही माना और अनेक विज्ञ मनीबियो ने पाश्चात्य नाटकीय 
तत्वों से इनकी तुलना करते हुए घोषणा की कि पूर्व और पश्चिम की विद्वन्मान्यता में मूलत कही 
कोई अन्तर नही है। दोनों में नायक है ही, कथावस्तु उपस्थित ही है, कथोपकथन, देशकाल, शैली 
और उद्देश्य का अन्तर्भाव 'रस” तत्त्व में करने में कोई असुविधा नही है। 
पाश्चात्य और पूर्वीय नाट्य-तत्त्वों की मान्यता में कही कोई भेद है या नहीं ? क्‍या भारतीय 
नाट्यशास्त्र के आचायों ने वस्तु' 'नेता' और “रस” को ही नाट-तत्त्व माना है ? ये प्रश्न अपने 
आधुनिक नाटचाचार्यों के निर्णय पर प्राचीन नाटबशास्त्र का अध्ययन करते हुए उठ खडे होते हे 
प्रश्न तो पूर्वीय और पश्चिमी नाटचशास्त्रो की तत्त्वसम्बन्धी मान्यता पर भी उठ सकता है, परन्तु 
वह एक प्‌थक्‌ प्रश्न है। जहाँ तक भारतीय प्राचीन नाटयशास्त्रो का सम्बन्ध है, वहाँ तत्त्व शब्द 
का व्यवहार ही इस सन्दर्भ में नहीं प्राप्त होता । धनजय के “बस्तु नेता रस” कथन का जहाँ तक 
प्रश्न है, उसने इन तीनो को नोटच-तस्व नहीं, रूपको का परस्पर भेंदक तत्त्व माना है । 
'तत्त्वः शब्द से आज सामान्यण्हीत एक अर्थ 'उपकरण' है, जो इस सन्दर्भ में लिया जाता है। 
“तत्व” अर्थात्‌ वह सामग्री. जिससे नाटब-निर्माण होता है। इसमे कोई सन्देह नही कि नाटक में 
वस्तु, नेता और रस होते हे, पर ये सब तो श्रव्य-काव्यों में--कंथा, अख्यायिकाओं मे--भी होते हूं ! 
यह तो वह सामान्य सामग्री है, जिससे काव्य रचा जाता है। केवल दृश्य या श्रव्य-काव्य नही, समूचा 
काव्य । अर्थात्‌ ये कुछ दुश्य-काव्य के ही तत्त्व नहीं, यदि है तो सम्पूर्ण काव्य-विधा के तत्त्व है । 
जिस' प्रकार सम्पूर्ण सृष्टि का निर्माण क्षितिं, जल, पावक, गगन, समीरा---इन पॉच महातत्त्वों से 
हुआ है, उसी प्रकार सम्पूर्ण काव्य के निर्माण में वस्तु, नेता तथा रस महातत्त्व हें । जैसे मानवी सूप्टि 
की शल्य-क्रिया करने पर कुछ पृथक्‌ मानवीय तत्त्व माने जाते है, इसी प्रकार कुछ नाटकीय तत्त्व भी 
बस्तु, भेता, रस के अतिरिक्त होने चाहिए । 
नाटशास्त्र का सबसे प्राचीन और मान्य ग्रन्थ है भरतमुनि का 'नाटअशास्त् । नाटक के 
निर्माण के सम्बन्ध मे बहाँ विवेचन हुआ है । एक बार महेन्द्रादि देवताओं ने पितामह ब्रह्मा से भाग्रह 
किथा कि वेद-व्यवहार शूद्र जातियो को सुनाना सम्भव नहीं है, इसलिए आप एक पंचम वेद का 
सर्जन कीजिए जो सावंबणिक' हो। 
न वेदव्यवहारोई्य सश्नाव्य शुद्रजातिषु । 
तस्मात्‌ सुजापर वेद पच्रम सावंवर्णिकम्‌ ।।* 
ब्रह्यजी ने कहा--तथास्तु । इसके बाद तत्त्ववित्‌ पितामह ने योगक्रिया करके चारो बेदो का स्मरण 
किया । 
सस्मार चतुरो वेदान्‌ योगमास्थाय तत्त्बबित्‌ ॥* 
और तत्त्ववित्‌ (यहाँ तत्व' के प्रयोग पर ध्यान दीजिए) ने परम बेंद नाटथ की सर्जना कर दी । सब वेदों का 
स्मरण करके उन्होंने चारो वेदो से एक-एक “तत्त्व लेकर चतुर्वेदाक्ृगसम्भव' नाटअवेद की रचना की -- 





५ माट्चशास्त् १-१२ ॥ 


वही. » १-१ व 


नाटक के तस्व . भारतोय दृष्टि २११ 


जग्राह पाठ्य ऋग्वेदात्‌ू सामभ्यो गीतमेव च। 
यजुर्वेदादभिनयान्‌ रसानाथवंणादपि ।॥।* 
ऋग्वेद से पाठ्य तत्त्व लिया, साम से गीत तत्त्व, यजुर्वेद से अभिनय तत्त्व और अथर्वंण से रस तत्त्व । 
'नाटअशास्त्र' के इस विवेचन के उपरान्त हम यह माननें को विवश हे कि भारतीय दृष्टि 
के अनुसार नाटक के तत्त्व वस्तु, नेता, रस नहीं, पाठ्य, गीत, अभिनय और रस हे | धनजय द्वारा 
निरूपित रूपक-मेदकों से प्रान्त बुद्धि की मान्यता का केवल एक-तिहाई अश ही सही है, दो-तिहाई 
गलत । भरत ने “नाटअशास्त्र' मे इन चारों तत्वों का विशद विवेचन किया है। इस विशद विवेचन 
की झांकी मात्र करने के साथ-साथ यह उचित ही होगा कि इस पर भी थोडा विचार कर लिया जाय कि 
भरत नें नाटअथवेद के निर्माण में जो वेदों की दुहाई दी है, वह दुह्माईमाव है या एक तथ्य-कथन भी। 
भरत मूनि ने नाटघवेद' की रचना चारो बेदो से की या नहीं, इस पर विशेष बिचार नहीं हुआ 
है । फिर भी जो कुछ अल्प विचार हुआ है उसकी तीन स्थितियाँ हें । एक स्थिति के अनुसार पाठ्य और गीत 
की कुछ खोज की गई है, शेष पर कोई विशेष ध्यान नही दिया गया । दूसरी स्थिति के अनुसार यह वैदिक 
दुह्माई केवछ नाटथ को आदर देने की दृष्टि से की गई है । इस स्थिति के सस्थापक नाटक का जन्म वैदिक 
क्रियाकलाप से सम्बद्ध नृत्य-गान से न मानकर आर्यो की आम जनता मे प्रवत्तमान नृत्य-गान से मानते हे 
और यह घोषणा क'रते हे कि “नाटअ को गौरवान्वित करने की दृष्टि से भरत ने उसके घटको को चारो वेदो से 
सग्रह करने की बात कही है ।* 
तीसरी स्थिति के अनुसार भरत की यह उक्ति पूर्णत ठीक है। पाश्चात्य मनीषी प्रो० 
मैेक्समूलर, लेवी, हर्तेल और कीथ की यह धारणा है कि नाटक की उत्पत्ति के मूल में यज्ञयागादि 
क्रिया है । तीसरी स्थिति के पोषक पाश्चात्य मनीषियो की इसी मान्यता से सहमत हे । हमारे देश के 
अणु-कण में जाने-अनजाने धामिक भावना इस प्रकार समाई रही है कि उससे अलग हटकर कुछ भी 
सोचना कठिन है। और कमंकाण्ड तथा यज्ञयागादि के उस यूग में नाटक इत्यादि मनोरडजन, 
जनरणज्जन उपकरणों के मूल में यह विधान होना ही अधिक सहझुगत लगता है। जन-साधारण मे 
प्रवर्तमान नृत्य-्गान भी कमंकाण्ड क्रियाओं से पूरी तरह मुक्त यहाँ ही नही, विदेशों में भी 
नहीं है। यूनान' को सर्वप्रथम यूरोपियन नाटकों का प्रदेश कहा जाता है। वहाँ भी नाटकोत्सव का 
प्रादर्भाव शोक और चिन्ता के विनाशक, आनन्द और स्फूर्ति के प्रदायक, शत्रुझुजय देवता डायोनिसस 
के पूजन-समारोह के वासन्ती अवसर पर हुआ था। डायोनिसस की श्रतिप्ठा मे जो कोरस अथवा 
समूहगान होते थे, उनसे नाटक का जन्म हुआ ।* भारतीय नाटबआाचार्य ने तो नाटक को धर्म, 
अर्भ, काम का साधक, दुश्षितीत जनो की' बुद्धि को ठिकाने करनेबाला बताया है-- 
धर्मों धर्मप्रवृताना काम. कामोपसेविनाम्‌ । 
निप्रहो.. दुविनीताना मत्ताता दमनक्िया | 
भरत मुनि के नाटबशास्त्र' मे पूजन-स्तवन आदि के करमंकाण्ड का जितना प्रकाण्ड वर्णन 
नाटयारम्भ-महोत्सव' में किया गया है, वह तो पूजन-भजन का एक भहान्‌ समारोह ही' है। ऐसी 


साटआअशार | १-१७ । 

< डॉ सूर्यकान्त, से० गोविन्दवास अभिननन्‍दत ग्रन्थ, पृष्ठ ६३३ । ॒ 

* अमरनाथ जोहरी, पाश्चात्य भाटक-कला के सिद्धान्त, सेठ कोधिग्द० अ० प्रं०, पु० ५३८ । 
7४ माटयशास्त्र, १०१०६ । 


२१२ पं० सुरतिनारामण सणि ज़िपाठो अभिनस्व॒नस-प्रन्थ 


स्थिति में यह मान्यता कि यज्ञयागादि कमंकाण्डो की क्रियाविधि में ही नाटक का मूल है और 
नाटथशास्त्र की भूमिका बंदिकी ही है, असद्गत नहीं है। 
भरत मुनि की बँदिकी मान्यता पर बहुत थोडा विचार हुआ हैं। पाठ्य के विषय मे ऋग्वेद 
की देन को छोगो ने स्वीकार लिया है, गीत की सामवेदी देन के विषय में ज्ञात ही है। “यजुर्वेदात्‌ 
अभिनयान्‌' और 'रसान्‌ आथर्वणादपि' पर भी कुछ-कुछ जाना गया है। 
पाड्य 
पाठ्य” का अर्थ है सवाद | इस शब्द की मुल धातु है पठ', ज्सिका अर्थ है विशिष्ट अथे को 
अभिव्यक्त करतेवली वःणी | अभिनवगशुप्त ने पाठ्य की व्याख्या इस प्रकार की है--'इह् पठ व्यब्ताया 
वाचीत्यूक्त व्यक्तत्व विवक्षाविशिष्टस्वार्थापणक्षमत्वम्‌ । तच्च काववध्यायवध्यमाणस्वरालडकारादिसामग्री- 
प्रयोजनेन भवतीति तयोपस्कृत पाठ्यमुच्यते १ 
“पठ व्यक्ताया वाचि” में कहा गया व्यक्तव्य--अर्थात्‌ इष्ट अर्थ का अभिव्यकत्त करने की शक्ति 
से जो काकु आदि के लिए अपेक्षित स्वर, अलझकागादि से प्राप्त होती है यवत कथन 'पाठ्य' है । 
आधृनिक भाषा में यही 'कथोपकथन' कहा जाता है। ऋग्वेद में यह पाठय तत्त्व पर्याप्त मात्रा में 
प्राप्त होता है। ऋग्वेद में अनेक सवाद-सूकत है । जैसे इन्द्र-मरुत-सवाद (१-१६५, १-१७० ), विश्वमित्र- 
नानदी-सवाद (३-३३), परुरूरवस्‌-उवंशी-सबाद (१०-५६), यमयमी-सवाद (१०-१०) अस्यन्त प्रसिद्ध 
सवाद हैँ । इसके अतिरिक्त ऋग्वेद के आरण्यक, उपनिषद्‌ और ब्राह्मणों मे अगणित सम्बाद भरे पडे हे । 
पाश्चात्य विद्वानों ने इन्ही के आध्यार पर नाटअशास्त्र की वैदिकी भूमिका को मान्यता दी है । इस प्रकार 
भरत की जग्राह पाठ्य ऋग्वेदात्‌ू' एक उचित स्वीकृति ही है, 'नाटबशारत्ञ” को मह्तत््व देने का 
गुरुडमी' कौशल नहीं। अभिनव गुप्त ने नाटक म॑ पाठ््य-ठत्त्व की प्रधानता स्वीकारते हुए उसे 
ऋग्वेद से ग्रहण किया गया माना है। ऋग्वेद में त्रैस्वयें--उदात्त, अनुदात्त, स्वसिति-- की यागोपकारी 
होने के कारण प्रधानता है| पाठ्य भी त्रैस्वयं होता है, क्योकि एकस्वर्य” होने से पाठ्य में न तो 
कार्कु का प्रयोग ही सम्भव है और न गीतरूपता का ही ।* 
नाट्यशास्त्र”' में भाषागत आधार पर पाठ्य दो प्रकार का बताया गया है--सस्कृत और 
प्राकृत--- द्विविध हि स्मृत पाठ्य सस्कृत प्राकृत तथा ।* 
सस्कृत पाठ्य व्यत्जन, स्वर, सन्धि, विभकिति, नाम, आख्यात, उपसर्ग, निपात, तड्ितादि 
अज्भजों से तथा समास एवं नाना धातुओं से सिद्ध होता है -- 
व्यक््जनानि स्वराश्चेव सन्ध्रयोप्थ विभकतय । 
नामाख्यातोपसर्गाश्व निपातास्तल्तास्तथा ॥। 
एतैरइग॑ समारसण्च नानाधातुगवेक्षितम्‌ । 
विजेय सस्क्रतः पाठ्यम्‌// हा २०४२ * ॥४ 
नाटबशास्त्र' के १४, १५ तथा १६ अध्यायों में इन सबकी विशद व्याख्या की गई है और 
इसके अन्तर्गत छन्‍्द, वृत्त, अलडकार, गुण आदि की विस्तृत चर्चा की गई है! 


हर साटयशास्त्, अभिनव भारती, १।१७ की व्यालया । 


४ बही 
?* ज्ाटब्यशास्त, १४३५ । 
४ जाटयशास्त्र, १४।५, ६,७ । 


नाटक के तत्त्व: भारतीय कृष्टि २१३६ 


यही सस्कृत पाठ्य सस्कार गुण से वर्जित होकर प्राकृत पाठ्य हो जाता है। यद्यपि देश- 
विशेष की स्थिति के अनुसार इसकी नाना अवस्थायें हो जाती हैं (इन नानावस्थाओ का विचार 
उच्चारण की उपयुकक्‍्तता और आधार के साथ विश्वनाथकृत साहित्यदर्पण” के छठे परिच्छेद में 
स्पष्टता से किया गया है ।), परन्तु नाटब-योग में सक्षेपत्र यह तीन प्रकार का होता है--(१) 
समानशब्द अर्थात्‌ सस्क्ृत पाठ्य से समान शब्द तो लिये जायें, परन्तु विभकिति, लिछग आदि के 
प्रयोग में सस्कृत पाठ्य से भिन्नता रहे, (२) विष्रष्ट अर्थात्‌ अपक्रश और (३) देशीगत अर्थाल्‌ 
देशज । नाटथशास्त्न के सत्रहवे अध्याय में प्राकृत पाठ्य का विशद विवेचन है और विभिन्न प्राह्नत 
पाठ्यों का विवरण देते हुए जिन नानावस्थाओ का विचार किया गया है उसीका सक्षेप 'साहित्य- 
दर्पण! में है।! 
गीत 
“गीत” तत्त्व के सामवेद से ग्रहण करने की घोषणा में दो मत नहीं हों सकते । 'पाठ्य' म॑ स्वर 
का प्रयोग सामवेद को ही देन है। साम से गाया जाता है” (साम्ना गायन्ति)--यह प्रसिद्धि 
है । “गीतिषु सामाख्या” यह जेमिनि (२-१-१६) का कथन है। समगान के प्राणभत ताल, रूथ, 
सस्‍्वर॒ आदि सामबेद की ही देन हें । 'नाटअशास्त्र' के चतुर्थ तथा पञचम अध्याय में गीति-तत्त्व की 
विस्तारपूर्वक चर्चा की गई है । छठे अध्याय मे पशुज, ऋषभ, गाग्घार, मध्यम, परचम, धैवत, न्थि|द 
इन सात स्व॒री का उल्लेख करते हुए ध्रुवा--गीति का आधार, एक नियत पदसमूह--के योग से समन्वित 
गान को पाँच प्रकार का बताया गया है। (१) प्रवेश--जो पात्र के प्रवेश करते समय भाव, प्रकृति, 
अवस्थान आदि का सूचक होता हे । (२) आफ्षेप--जिसका प्रयोग रसान्तर के उपक्षेप के निमित्त किया जाता 
है। (३) निष्काम--जो पात्र के निष्क्रण पर गाया जाता है । (४) प्रासादिक--जो पात्न की अन्तर्गंत वृत्ति 
को सामाजिको के प्रति प्रसादित करने के निमित्त गाया जाता है। (५) आन्तर--जो गति, पश्क्रिमण 
के निरूपण आदि के अवसर पर प्रयुक्‍कत होता है। अभिनव भारती” मे गीत” को नाटचघ-प्रयोग 
का प्राण (“गीत प्राणा प्रयोगस्थ”) माना गया है । नाट्यशास्त् से इरूकी विशद चर्चा है। 
यह तो आगे चलकर एक पूथक शास्त्न हो बन गया है, जिसके अध्ययन-मनन के निमित्त सम्पूर्ण 
जीवन भी पर्याप्त नहीं है। अभिनव गृप्त ने गीत को ही 'रसास्वादन का आधार माना है। 
अभिनय 
“सामाजिकानामाभिम्‌ख्येन साक्षात्कारेण नीयते प्राप्यतेष्थों अनेन इत्यभिनय ।” साक्षात्कार के 
हारा जिससे सामाजिको को अर्थ-प्रहण करा दिया जाय, वह अभिनय है । अभि” उपसगंपूर्वक 'णीअ' 
धातु से अच्‌' प्रत्यय करने पर अभिनय शब्द निष्पन्न होता है 
अभिपूर्वस्तु णीअ धातुराभिमुख्या्थनिर्णय । 
यस्मात्‌ प्रयोग नयति तस्मादर्भिनय स्मृत ।। 
विभावयति यस्माच्च नानार्थान्‌ हि प्रयोगत । 
शाखाशुगोपाझुगसयुक्‍तस्तस्मादभिनय' स्मृत ॥॥!* 


अभिनय मुख्य रूप से चार प्रकार होता है--(१) आहिगक, (२) वाचिक्र, (१) आहाये और 
(४) सात्त्विक-- 


पु १५ जाट्यशास्त्र, ८ाए-८ | 
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आइ्सिको वाचिकश्चव ह्याहाय॑ सात्विकस्तथा । 
शैयस्त्वभिनयो. विप्राश्चतुर्धघधा परिकीत्तित ॥॥४ 
यजुर्वेद में अभिनय के चारो भ्रकारों के मूल प्राप्त होते हे । दर्शेष्टि-सम्बन्धी गो-दोहन प्रत्रिया,* 
प्रथम अध्याय की ७वी कण्डिका के 'उ्वेन्तरिक्षमस्वेमि' में विस्तीर्ण अन्तरिक्ष को अनुसरण करने की 
प्रक्रिया तथा द्वितीय अध्याय की २५, २६, २७ कण्डिकाओं में विष्णुचरण (विष्णुक्रम अनुष्ठान प्रत्येक 
यज्ञ मे होता है) की कल्पना से भूमि पर प्रक्षेप की क्रिया आडहिगक अभिनय के अच्छे उदाहरण 
हैँ । यजुवेद के हिरण्यकेशि श्रोतसूत्न के अनुसार यजुवेंद में वाचिक ज़िया का स्पष्ट निर्देश है-- 
उच्च. ऋचा क्रियते, उच्चे: साम्ना, उपाशु यजुषा |“ 
ऋचा का उच्चारण उच्च किया जाता है, साम का पाठ उच्च होता है, यजु का पाठ अस्पष्ट किया 
जाता है। आहाय॑े से यजु्वेद परिपूर्ण है। यज्ञयागादि का सम्पूर्ण विधान, वेदी का निर्माण, क्षौम- 
वस्त्र-धारण*", अभ्यक्रण (अव्छ्रागादि योच्नना)”, अजन लगाना ' तथा पग्ड़ी बाधना" आदि के विधान 
आहाय॑ अभिनय के प्रेरक हो तो आश्चर्य नही । अनुत से सत्य को प्राप्त हं।ने की भावना की मानसिक 
व्याप्ति,' अग्निष्टोमदीक्षा मे देवताओ की प्रसन्नता से प्राप्त हप॑ की अभिव्यक्ति साक्चिक अभिनय की 
मूल मानी जानी चाहिए। यजुर्वेद के २३वे अध्याय के २२-३१ मन्त्रों में अश्वमेघ से सम्बद्ध अध्यर्य , 
ब्रह्मा, उद्गाता, होता आदि का कुमारी, महिंषी, वावाता आदि से जो नाटकीय वाक्तलाप हं।ता है 
और गवामयन सत्न के महान्नतप्रकरण में शूद्र, आय॑, ब्रह्मचारी, बेश्या आदि का जो कथोपकथन** 
वर्णित है--उनमें सभी प्रकार के अभिनयों के मृल प्राप्त हैँ । 
नाटबशास्त्न मे अकहृग सम्बन्धी आडिगक अभिनय मुख्यत तीन प्रकार का माना गया है-- 
(१) शारीर, (२) मुखज और (३) चेष्टाकृत । आगे चलकर इसकी अनेक शाखोपशाखाओं का 
वर्णन किया गया है, जिसमें हाथ, पैर, कमर, पाश्वं और दृष्टि के अभिनयों और विनियंगगी सह्ति 
उनका प्रयोग सिखाया गया है। नन्दिकेश्वर के अभिनयदर्पण' में इन सबका बोधंगम्य वर्णन प्राप्त 
है। नृत्य और नृत्त भी इसीके अन्तर्गत आ गए हें। इससे सम्बद्ध विविध मुद्राओ का बड़ा सूध्म 
विवेचन नाटअशास्त्र से किया गया है। 
वाचिक अभिनय का महत्व आहिगक की अपेक्षा अधिक है। यह नाट्य का शरीर माना 
गया है। इस अभिनय में विशेष सावधानी अपेक्षित है : वाचि यत्नस्तु कत्तंव्यों नाटचस्येषा तनुः 
स्मृता ।! “नाटयशास्त्र' के चतुर्देश अध्याय मे वाचिक अभिनय की शिक्षा है। पाठ्य की रुमरत 


५ ज्राटअरशास्त्र, 5१० । 

४ अजु्वेद ११३,४। 

7१4 हिरण्यकेशि शौतसूत्र, १-१-१ । 

७. यजुर्वेद, ४-२ । 

२० यही, ४-३ । 

४ बही, ४-३ । 

१६. बही, ४-६। 

४ अनुतात्‌ सत्यभुपैसि | थजुर्वेव, १-५ । 

४. कात्यायनण औतसूछ, अध्याय १३, कंडिका ८,९ ! 
५. साटब्रशास्ज, १४३२ । 


नाटक के तत्व : भारतोय दृष्टि २१४ 


उच्चारणविधि, छन्द, गद्य-पद्म का उचित ढग से पढ़ना, स्वर-व्यञज्जन आदि का शुद्ध उच्चारण, 
काकु, यति आदि का समुचित उपयोग वाचिक अभिनय के अछग हूँ । 

आहाये (वस्त्रालड्डारो की उपयुक्त सज्जा) के बिना अभिनय पूर्ण नहीं कहा जा सकता । 
चार प्रकार के आहाये (१) पृस्त, (२) अलरूद्भार, (३) अज्भरचना और (४) सजीव अभिनय 
में मुख्य माने गए हें । अभिनय में पर्वत, रथ, विमान आदि को वास्तविक रूप देने के निमित्त 
तीन प्रकार के पुस्त उपयोग में आते थे--(१) सिम, (२) ब्याजिस और (३) चेप्टिम ।९ अर्थात्‌ 
लकडी पर. बस्त्र चढ़ाकर बनाना, मत्रो की सहायता से सूचित करना और अभिनेता की चेष्टाओ द्वारा 
प्रेक्षक को वास्तविकता का बोध कराना । नानाविध बेष और अलड्ूरो से सजाना अलड्ूर' कहाता 
था । अनुरूप मेंकप अज्-रचना' और प्राणियों का प्रवेश कराना सजीव । 

सात्त्विक अभिनय मनोभावो का मूर्त्तीकरण है। यह अत्यन्त कठिन है। रसो और भावों का 
अभिनय बडी कुशल कलाकारी की अपेक्षा रखता है। क्रोध, स्नेह, रोमाअ्च, अश्रु आदि का यथा- 
स्थान और यथारस प्रयोग सात्त्विक अभिनय के अन्तर्गत है। भरत के अनुसार अभिनय में विद्यमान 
सत्त्व का परिमाण ही नाटक को उत्तम, मध्यम और अधम बनाता है।* सात्तिक अभिनय में ही 
नाटब्॒ प्रतिष्ठित है ।* 


भरत ने नाट्य को लोक-स्वभाव का अभिनय माना है -- 
योप्य स्वभावों लोकस्थ सुखदु खसमन्वित । 
अडगाद्यभिनयोपेत नाटयमित्यभिधीयते 


भावों और अवस्थाओं की अनुकृति ही तनाटअ है । इस अनुक्ृति में सौन्दर्य-व्यापार भी अभिषप्रेत 
है । इस प्रकार नाटब मे दो बस्तुएँ अपेक्षित हे--(१) लछोकवृत्त में देखे जानेबा् भाव और अवस्थाये 
तथा (२) सौनन्‍्दय॑-व्यापार । सक्षेप मे लोक-स्वभाव सौन्दर्य-व्यापार द्वारा अभिव्यवत होने पर ही 
नाट्य कहाता है । इसी आधार पर “नाटच-शास्त्र! मे अभिनय को (१) लोकधठमी और (२) नाटघधर्मी 
दो प्रकार का कहा गया है'-- 

लोकधर्मी नाटअधर्मी धर्मीति द्विविध स्मृत 

लोकप्रवृत्तियो से सम्बादी अभिनय छोकधर्मी और अभिनय का सौन्दर्याधायक अश नाटअधर्भी कहता 
है। लोकधर्मी अभिनय होता है 'स्वभावोपगत' और नाट्च्रध्षमी होता है अतिवाक्यक्रियोपेत । 
ताटथ का जितना अश लोकवार्ता क्रिया से युक्त होता है, वह छोकधर्मी है तथा कत्पित अश 
नाटअधर्मी । दोनो के ६-६ भेद हे । अभिनय के ह्वारा भावों की अभिव्यक्ति---नट-ध्यापा< का छोक 
की बुत्ति-प्रवुत्तियो से सम्बादी अंश नटगत लोकधर्मी है, इससे अतिरिक्त केवल शोभाकारक अभिनयाश 
नाटअधर्मी है। मरू वस्तु को विशेष आकर्षक और शोभाकारी बनाने के लिए रगमच पर जो नुछ 
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दिखाया जाता है, वह नाटबअधर्मी है। भरत ने नाट्यघर्मी अभिनय का विशेष महत्त्व माना है। 
उनके अनुसार नाटबअप्रयोग नित्य-नाटअधर्मी से युक्त होना चाहिए, क्योंकि गीतादि अद्भो के अभिनय 
के अतिरिक्त रसिको में राग का प्रवर्तन नहीं होता -- 

साटथ्धर्मी प्रचुत्त हि सदा नाटब श्रयोजयेत्‌ । 


नह्मज्जाभिनयात्‌ किड्चित्‌ ऋते राग प्रवत्तते ॥ 
रस 
नाट्य के सम्पूर्ण तत्त्वों में रस सर्वप्रधान तत्त्व है। “नहिं रसादते कश्चिदर्थः प्रवत्त॑ते” * 


रस के बिना कोई प्रयोजन नहीं होता । अथर्ववेद मे इसका मृल कहां गया है । वास्तव में वेदकाल 
में रस मधु, सोम, दुग्ध आदि के अर्थ में ही प्रयुक्त हुआ है। अथवंबेद मे ““रसा गोपु प्रविष्ट १, 
“रसेन तप्तों न कुतश्चनी न”, यो व शिवतमों रस “ आदि अनेक स्थलो में रस शन्द आया है। ''तीत्र। 
रसो मधुपुचामरगम आ मां प्राणेन सह वच्चेंसा गमेत्‌'”-..रस-जल की प्राण और बचंस्‌ के निर्मित्त 
कामना की गई है । वैसे भाव और रस की स्थिति अथवंबेद की मारण, मोहन, वशीकरण आदि मन से सम्बद्ध 
क्रियाओं में निहित है | मनोउभिमुखीकरण के प्रसद्भ मे कहा गया है कि जैसे भूमि पर के तृण को हवा मथती 
है, उसी प्रकार में तेरे मन को मथता हूँ. यथंद भूम्या अधितृण बातो मथ्यति एवं मथ्नामि ते मतो | 


एंसा प्रतीत होता है कि मधु, रस, दुग्ध आदि के मल्‍रूस्थित स्वाद की भावना एवं अथवंबंद 
में वर्णित चित्तद्रवीभाव क्रियाओ के आधार पर उपन्तिषद-काल में रस मुख्या्थवोधक माना गया और 
उसे प्राण” कहा गया है। बृहदारण्यक में “प्राणों वा अज्भाना रस ” कहा गया है। साहित्य के 
क्षेत्र में तैत्तिरीय से होती हुई रस की स्थिति हुई है--रसो वे स ।” 

इस प्रकार एक ओर जहाँ जल और दुग्ध आदि रूप में रस ऐंन्द्रियजन्य आस्वादन देता है, 
दूसरी, ओर वह अतीन्द्रिय आनन्द का आस्थादन कराता है। 

रस के विषय मे प्राप्त विवेचन सबसे प्रथम 'नाटथशास्त्र' में ही हुआ है । विभावानुभावव्यभि- 
चारिसयोग[द्रसनिष्पत्ति” यह भरत की ही परिभाषा है। रस की निष्पत्ति नाना भावों के उपगम से 
मानी गई है। जैसे गृडादि द्रव्य, व्यम्जन और ओऔबषधियो से पाडबादि रस--मधु, तिवबत, कषाय, कटु 
आदि षड्रसो से भिन्न स्वाद देनेवाला रस निष्पन्न होता है, बसे ही नाना भावोषयत स्थायीभाव रस 
बन जाते हें । जिस प्रकार नाना व्यज्जनो से सस्क्ृत अन्न का भोगकर समनस पृस्ष हप॑ पाते हैं, 
बैसे ही नानाभिनयों से व्यक्त स्थायीभावों का आस्वादन कर 'रसिक प्रेक्षक आनन्द पाते हे ।* 
ताटथशास्त्र में श्वूगार, रौद्र, वीर और बीभत्स मरू रस भाने गए हैं। शझ्ूगार से हास्य, रौद्ध से 
करण, बीर से अद्भूत और बीभत्स से भयानक रस की उत्पक्ति बताई गई है। नाटघणशारकत्र' के 
छठने अध्याय में रस-निष्पत्ति भली-भोति बताई गई है। सातवें से भाव, विभाव और व्यभिश्वारि 
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भावों की चर्चा है। रस रूध्य तत्त्व है, साध्य है, शेष तीन पाठ्य, गीत और अभिनय साधक तत्व हें । 
इन्ही के द्वारा रस निप्पन्न होकर आनन्द का कारण बन जाता है। नाट्य की अन्तिम प्राप्ति यही है । 
भारतीय नाट्यशास्त्र के अनसार इन्हीं चार--पाठ्य, गीत, अभिनय और रस--को नाटकीय 
तन्ब माना जाना चाहिए । वस्तु, नेता यदि तत्त्व हे तो बे कबिकर्म के तत्त्व हैं, म्चविधान के 
तत्व नहीं । इनका सम्बन्ध लेखन-प्रक्रिया से ही अधिक है । जरस्तू का बाह्य और आन्तरिक दो 
स्थितियों का तत्त्व-विवेचन सम्भवत मज्च और कवि-कर्म दोनो को ध्यान में रखकर ही किया गया है । 
पाठ्य, गीत, अभिनय और रस--ये चार नाटब-तत्त्व चारो वेदों से ही विकसित हुए हे । 
भरत ने ही नही, नन्दिकेश्बर ने भी ऐसा ही कहा है-- 
ऋग्यजू सामवेदेभ्यो वेदाच्चाथर्वण त्रमात्‌ । 
पाठ्यछ्चाभिनय गीत रसान्‌ समृह्य प्मज । 
व्यरीसचच्छास्व॒मिद धर्मकर्मार्थमोक्षदम ।। 
एसा छऊगता है कि यह यज्ञयागादि किया भी एक प्रकार के नाटक ही हे। अभिनय के 
समान ही इनमें स्थिति, गति, विधि, विधान सभी का निर्देश है। प्रान्सीसी मनीषी “बर्गेन' ते। आदिम 
जातियों में प्रचलित धामिक नाटथ--रिचुअलछ ड्रामा--के आधार पर वेदविहित यज्ञयागादि जक़ियाओं 
को झुलोक में निरन्तर होनेवाली प्रक्रियाओं का अनुकरण-अभिनय ही मानता है । आधुनिक ख्यातिप्राप्त 
नृतच्वर्पाण्डता मकिया इलियड का मत भी यही है । यागादि सृष्टि के नाटकीय अनुकरण हैं ।! 
इस विषय में अभी और अनुसन्धान अपेक्षित है। चारो वेदों और उनके ब्राह्मण, आरण्यक, 
उपनिषदों में ये चारों तत्त्व इतने घुले-मिले हे कि उनका छाँट ऊना समुद्र से मोती छाने के समान 
है । सभी तत्त्व प्रायः सभी में मिल जाते हे । अभी तो ऋक से पाठ्य, साम से गीत, यज से अभिनय 
और अथवेण से रस की मान्यता 'प्राधान्येनः व्यपदेश' ही है। जो तत्त्व प्रधानता से जिस वेद में 
है उसी बेद से उस तत्त्व को ग्रहण करने की घोषणा की गई है। देखिए, कौन मरजीवा' बनकर 
गहरे पानी पैठने का! का श्रेय लता है? बहुत दिनों पूवे किसी अवकाश के दिन जपादि समाप्त 
कर अपने परिवार के साथ आराम से छट्री मनाते नाटचाचार्य भरत मुनि से इन्द्रियजयी, बुद्धि पर 
भी काब रखनेवाले आलेयादि महामुनियों ने विनम्नतापूर्वक पूछा था-- 
योब्य भगवता सम्यग्ग्रथितोी बेंदसम्मित । 
ताटथवेद कथ ब्रद्दान्न॒ुत्पन्न कस्य वा कूते। 
कत्यड्र' किप्रमाणश्च प्रयोगश्वास्य कीदूश ?* 
यह वेद-सम्मत सम्यक ग्रथित नाटबअवेद कैसे, किसके लिए उपजा है भगवन्‌ ! कितने अज्ध 
है इसके, इसका प्रमाण क्‍या है और कंसे इसका प्रयोग होता है । 
यह प्रश्न आज भी है। प्रतीक्षा है केवल नियतेन्द्रियबुद्धि अनुसधित्सुओं की । उत्तरदाता भरत 
तो कह उठेगे ही-- 
भवद्धि.. शुचिभिसूत्वा तथाउवहितमानरे । 
श्रयतता नाटअवेदस्य.. सम्भव “हाँ (5 
पवित्र होकर, मन लगाकर नाटचवेद की उत्पत्ति सुनो । 
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मध्यकालीन भारत में निशेण काव्य-साधना और उसकी व्यापकता 
आचाये परशुराम चतुर्वेदी 


प्रचलित परम्परानुसार निर्गुण काव्य-साधना के प्राय दो रूपों की चर्चा की जाती है जिनमें से 
हिन्दी-साहित्य के इतिहासो में एक को ज्ञानाश्रयी धारा' वा 'सतकाव्य' एव दूसरे को "प्रेमाश्नयीधारा' 
वा सूफी काव्य' कहा गया है। इनमे से प्रथम के आदर्शरूप का परिचय हमे सत कवि कबीर, 
नानक एवं दादू आदि की रचनाओ मं प्राप्त होता है। इसी प्रकार, द्वितीय का पता, सूफी कवि 
जायसी एवं मझन द्वारा रची गई प्रेम-गाथाओ से चल जाता है। इन दोनो प्रकार के काव्यों की 
रचना केवल आध्यात्मिक उद्देश्य से की गई कही जा सकती है । इस कारण इन दोनो के रचयिताओं 
को भी हम अधिकतर ऐसे साधकों की ही श्रेणी में रख सकते हे जिन्होने इनका निर्माण केवल परम- 
तत्व के वर्णन, स्वानुभूति की अभिव्यक्ति अथवा उपदेश-प्रदान के लिए किया होगा। तदनुसार 
इनमें प्राय भक्ति, प्रेम एवं ज्ञानपरक अत.साधना का निरूपण रहा करता है। बाह्माचारों एव 
विविध रूढियो के प्रति सदा उपेक्षा का भाव प्रदर्शित किया गया भी मिलता है। ऐसी रचनाएँ मानों 
उद्गारपरक मुक्‍्तकों के रूप में पायी जाती है अथवा आदर्श प्रेमियों की वे कहानियाँ रहा करती हैं 
जिनका कथन भ्रतीकात्मक शैली में किथा गया मिलता है। इसके सिवाय इन दोनों प्रकार के कवियों 
का ध्यान अधिकतर किसी-न-किसी आदर्श जीवन-पद्धुत की ओर भी आकृष्ट जान पडता है। ये 
दोनों प्राय किसी-न किसी जनभाषा एवं लोक-प्रचलित काव्य रूपो का ही प्रयोग करना चाहते 
हैं । इनकी ऐसी रचनाओ की “निर्गुण काव्य' की सज्ञा देने का कारण कदाचित्‌ इनके द्वारा व्यक्त 
किये गये परमतत्त्व के उस विलक्षण रूप में निहित कहा जा सकता है जिसे यहाँ पर अगम, अगोीचर 
अथवा अनिर्वचनीय कहा गया मिलता है। परन्तु इस प्रकार की रचना-शैली केवल उक्त सत एव 
सूफी कवियों की ही क्ृतियों को विशेषता नहीं कही जा सकती । उनमे इसके न्यूनाधिक मिलते- 
जुलते अनेक उदाहरण हमे भारत के सध्यकालीन साहित्य में अन्यत्र भी उपलब्ध होते हें । 

भक्ति-साधना के मूलख्रोत का पता हमे वस्तुत उत्तरी भारत के प्राचीन महापुरुष वासुदेव 
श्रीकृष्ण के ही समय से चलने रूगता है । किन्तु इसमे सदेह नही कि इसके किसी निश्चित आन्दोलन 
का इतिहास दक्षिण में ईसा की छठी शती से आरम्भ होता है। भारत का मध्यकालीन इतिहास 
इसके अनंतर ईसा की सातवी शती से चलता है जब तक उधर बारे आडवार वैष्णव भक्‍तो का युग 
प्रायः आधे से अधिक व्यतीत हो चुका था और नायनमार शैव-भकक्‍तो के युग का भी आरम्भ हो 
गया था। सातवी शती के मध्यकाल तक इन दोनो प्रकार के भक्तों का प्रभाव अपनी चरम सीमा 
तक पहुँच रहा था। वह किसी-त-किसी रूप में, नवी शती के सध्य तक वतंमान रहा जब तक 
इतके भक्तिरस-पूर्ण भीतों का प्रचार उधर प्राय सर्वत्न हो गया । आडवारों में सर्वाधिक प्रसिद्ध 
नम्मलूबार (संभवत. छठी-सातवी शताब्दी) का कहना था--“किस प्रकार में उस परमोज्ज्बल रत्न 
(अपने इष्टदेव) का वर्णन करूँ, वह तो अखिल विश्वरूप है और बह मानवीय धर्मों का आधार- 
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स्वरूप भी है। उसे हम अपनी इन्द्रियों द्वारा नही प्राप्त कर सकते, वह ज्ञानातीत है । यदि हम 
आत्मा के अन्त स्थल में, जो हमारे जीवत का मूल उत्स भी है, अपना ध्यान सभी ओर से हटा 
कर, केन्द्रित कर सके वैसी दशा में ही हम उस अपने स्वामी को पाने में समर्थ हो सकते हे ।” 
इसी प्रकार, एक प्रमुख नायनूमार अप्पर (सातवी शत्ती का मध्य काल) का भी कथन है----बह 
ज्योतिस्वरूप स्वामी काष्ठ में छिपी आग एवं दूध में छिपे घी की भाँति हमारे भीतर अतहिंत है। 
प्रेम की मथानी में विवेक की रस्सी रूगा कर उसके द्वारा मथन करों, वह अवश्य मिलेगा ।'” तथा 
“हु स्वामिन में स्वथ अपने को नहीं जानता, न मुझे कोई तेरा ही परिचय प्राप्त है। मुझे तो केवल 
इतना ही पता है कि म॑ तेरा दास हूँ ।* अतएवं, इन भक्‍तो की चर्चा करते हुए एक रूखक ने हमें 
बतलाया है--इन द्रविड सतो--दोनो वैष्णवों एवं शवो-के ज्ञान एवं सहजबोध की अपूर्बता इस बात 
में लक्षित होती हे कि इनकी परमतत्त्व-विषयक दृष्टि उसे एक ही साथ सर्बातिशायी, निरपेक्ष, 
अतर्यामी और आत्मीय व्यक्ति भी मानते हुए काम करती है, ऐसे परमेश्वर को ये लोग 'भावभगति' 
और प्रेमासक्ति के द्वारा उपलब्ध भी करना चाहते हे ।* 

आइडवार बवैष्णवों तथा नायनूमार शैयो के आविर्भावकारू तक दक्षिण में बौद्धधर्म एवं जैन धर्म 
का बहुत प्रचार हो चुका था। उन्हें कही-कही राज्याश्रय तक मिलने लगा था जिस कारण इन दोनो 
प्रकार के भक्तों को उनके सधर्ष में भी आना पडा। किन्तु उन धर्मों का इतिहास देखने तथा उनके 
अनुयायियो द्वारा रची गई तत्कालीन पुस्तको के अध्ययन से हमे ऐसा भी रूगता है कि उनमे भी 
क्रमश कुछ-न-क्रुछ परिवतंन होते जा रहे थे। वे तदनुसार अपने वातावरण के प्रभावों में भी आने 
लगे थे। उस समय के लगभग, अपभ्रश में लिखित सहजयानी बौद्ध सिद्धों के दोहों ओर चर्यापदो 
तथा सुधारबादी जैन मुनियो की भी बेसी उपलब्ध रचनाओं में हमे कभी-कभी ऐसे उदाहरण मिल 
जाते हूँ जिन्हे, इन भकक्‍तो की कई पक्तियों के मेल में रखने पर हमे विशेष अन्तर नही लक्षितत 
होता । दोनो को प्राय एक ही कोटि में स्थान देने की प्रवृत्ति होने रूगती है। सहजयानी बौद्ध 
सिद्ध सरहपा (आठवी शती) का कहना है, “रे मृर्ख, सरह तुझे यह उपदेश देता है कि तू जहाँ तक 
सूर्य-चन्द्र एव पवन तथा मन की भी पहुँच नहीं है, वही पर अपने चित्त को विश्वाम दे |” तथा “बह 
परमेश्बर अविनश्वर एवं परमगुणादि से रहित है, उसके विषय में मुझसे कुछ भी नहीं कहा जा 
सकता, उसका बोध हमें किसी कुमारी के निजी सुरतानुभव के समान स्वय ही हो सकता है ।' 
इसी प्रकार जोगीन्दु जैन मुनि (सभवत, छठी शती) का भी कथन है-- जिसके भीतर सारा 
ससार है और जो ससार के भीतर भी बवतंमान होकर ससार' नहीं कहा जा सकता वही परमात्मा 
है |" तथा “जो परमात्मा है वही अह' है और जो “अह ' है वही परमात्मा भी है। इस कारण 





? नाथनसार-- (नटेसन, सब्रास) पृष्ठ ४८ । 

१ अप्पर' (नटेसन, सद्रास), पृष्ठ ४रे। 

है बही, पु० ४६। 

४ ए० गोविन्दाजायें-ए सेटाफिजिक आय सिस्टिसिज्स--संसूर, १६९२३, पृष्ठ ४२३ । 
5 दोहाकोश” (कलकत्ता) दोहा-२५, पृष्ठ २७ । 

९ बही, दोहा ४८, पृष्ठ २७। 


* परमात्सप्रकाश! (बच्चई) पद्म ४१, पृष्ठ ४५। 
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योगी को बिना किसी तकं-वितक के केवल इतना ही जान हछेने की आवश्यकता है ।* इनके एक 
परवर्ती जैन मुनिरामसिह ने तो यह भी कहा है “मेरा मन तो परमेश्वर में मिल गया है और 
परमेश्वर का रूप भी मेरा मन हो गया है, जब दोनो समरस में आ गये तो अब में पूजा किसकी 
कहूँ ।* जिसे पढकर हमे पिछले कबीरादि सतो तक का स्मरण हो आता है । वास्तव में यदि देखा 
जाध तो, उतर युग वाले आइवार अयवा नायनूमार भक्तों तथा इन सिद्धों एव मुनियों की अनेक 
रचताओ के अच्तर्गत हमें, वर्ण्य विषय तथा कभी-कभी वर्णन-शल्री की दुष्टि से भी लगभग एक से 
ही उदाहरण मिरू सकेंगे । 

स्वामी शकराचारय (सन्‌ ७८८-८२० ई०) के लगभग उसी समय, बौद्धों एव जैनियो के अवबै- 
दिक धर्मों के विस्द्ध वैदिक धर्म की प्रतिष्टा पुन कायम करने के उद्देश्य से अपने दार्शनिक मत 
अद्वैतवाद का प्रतियादत किया। उन्होंने इसे इतना व्यापक रूप दे दिया कि इसके भीतर इनके 
क्रमण शून्यवाद' एवं अनेकान्तवाद' के समाधान की भी गुजाइण हो सकती थी। तदनुसार, इसकी 
प्रतिक्रिया के फलस्वरूप, स्वामी रामान॒ुजाचार्य (सन्‌ १०१७-२५ ई०), मध्वाचाय (सन्‌ ११६६-१३०३) 
तथा निम्बार्काचायं (१२वें शती) ने भी क्रमश अपने 'विशिष्टाहत', 'हैत' एवं 'हंताईत' मतों की 
प्रतिष्ठा की । दस प्रकार उन्होंने अपने-अपने दुष्टिकोणो के आधार पर, उस भक्िति-साधना का भी 
प्रश्रय प्रदान किया जो आडवारों के समय से विकास पाती आ रही थी । इन सभी आचार्यों ने उस 
अपने अपने ढग से वैदादिसम्मत ठहराया तथा उसे अपना पूरा समर्थन भी प्रदान किया । इसका एक 
परिणाम यह हुआ कि इसके कारण उसके आन्दोलन को आगे अधिकाधिक सफलता मिलती चली गई 
और तदन॒कूल वातावरण में भक्ति-काव्य के निर्माण का का भी अग्रसर होता गया। इसी प्रकार 
स्वामी शकराचार्य के कुछ ही अनन्तर गुरु गोरखनाथ का भी आविर्भाव हुआ जिन्होंने 'नाथ योगि 
सप्रदाय” के सिद्धान्तो का प्रचार किया । अपनी धामिक मान्यताओं के अनूसार ये शव-मतावलम्बी कहे 
जा सकते थे और इनकी साधना योग प्रधान थी। इनके ताविक साधनाओं द्वारा भी बहुत कुछ 
प्रभावित होने के कारण, इनके मत को सर्वथा वैदिक भी नहीं ठहरा सकते थे । परन्तु इनके संगठन 
एवं प्रचार-कार्य ने सर्वसाधारण को विशेष रूप मे प्रभावित किया । इनके द्वारा प्रचलित साधना- 
पद्धति एवं जीवन-दर्शन की न्यूनाधिक छाप सभी तत्कालीन साधको एवं भक्‍त-कवियों तक की कृतियों 
पर पड़ने रंग गई। आचार्यों के प्रभाव में जहाँ एक ओर भक्ति के साथ ज्ञान का गटबन्धन दुढ हुआ, 
बहाँ दूसरी ओर नाथ योगियो के कारण, उसे अत साधना का भी सहयोग प्राप्त हों गया । इन तीनों 
को एक साथ महत्त्व देने की प्रवृत्ति भी बढने लूग गई । निर्गुण काव्य-साधना के लिए इस प्रकार का 
वातावरण सव्वेथा अनुकूल सिद्ध हुआ क्योकि इसके कारण, वैसी भावनाएँ जो कभी पहले केवल 
छिट-पुट रूप में ही लक्षित हो पड़ती थी, उनके सम्यक्‌ समावेश की प्रेरणा आपसे-आप स्फुरित हो 
चली । अपने रूप के क्रमश. निखरते जाने के कारण, इसे कभी-कभी एक सुनिश्चित पृथक्‌ स्थान देने 
की परम्परा भी प्रतिष्यित हो गई । 


इस प्रकार की निर्गण काव्य-साधना का एक प्रारसश्भिक रूप हमे लिगाथत 'शिवशरण” भक्‍तों 
के उस बिलक्षण 'बचन' साहित्य में भी उपलब्ध होता है जिसकी रचनाएँ वस्तुत नियमानुसार छन्दी- 


४ योगसार (जबम्बई)-पत्ष २२, पृष्ठ ३७५ । 
* पाहुड बोहा (कारंज)-दोहा ४€, पृष्ठ १६ । 
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बद्ध न रहते के कारण, गद्यगीतों की कोटि में आती है। इनमें इनके रचयिताओ की गहरी अनभति 
की अभिव्यक्ति पायी जाती है और ऐसा प्रत्येक 'वचन! अपने में पूर्ण ही रहा करता है । लियायतो 
का बीर शैवों के मन का विशेष प्रचार कर्णाटक प्रदेश के अन्तर्गत, बसव, अल्लमप्रभदेव तथा चेन्नव- 
सव द्वारा क्रिया गया जितका आविर्भाव ईसा की बारहवीं शती से हुआ था और जिन्हें उक्त 
वचन “कारों म॑ भी उच्च स्थान दिया जाता है । इनके द्वारा प्रचलित किया गया 'षट्स्थलछ' का भवित- 
सिद्धान्त बहत के सेरीभारत के सन्‍तो की भक्ति-साधना से मिलता है। इन्होने पर्मतत्त्व के 
स्वरूप की व्याख्या करते सगय उसे उनके ही समान शनन्‍्य' कहने की जगह 'बयर बतलाया है जो 
कन्नद भाषा में वस्तुत उसी शब्द का समानार्थक है। तदनुसार शून्यलिंगमूरलि' का परिचय देते हंए 
अल्छम प्रभू ने कहा है-- शूल्य-लिस-मूति' न साकार है, न निराकार है। उसका न आदि है, न अत 
। वह न यह है न पर है, न युख्र है न दुख है, न पुण्य है न पाप है, न प्रभ हे न दास है 
न कार्य न कारण है, न धर्मी है न कर्मी है, न पूज्य है न पूजक है--वह इन दोनों से परे है ।''” इसी 
प्रकार कबीरादि सतो के पूर्ण आत्मनिवेदन की प्रवृत्ति भी हमे यहाँ, इन भवतों के 'शिवशरण' कहें जाने की 
साथकता मे॑ दीख पदती है । इस भाव को प्रकट करते हुए बसव ने कहा है--'जब तन तुम्हारा हो गया 
तब मेरा कोई पृथकू तन नहीं रह गया । जब मन तुम्हारा हो गया तब मेरा कोई पृथक मन नही र हा । 
जब धन तुम्हारा हो गया तब मेरा कोई पृथक्‌ धत भी नहीं रहा । इस प्रकार ये तीनों ही साधन तुम्हारे 
ही गये, मेरा अपना कुछ भी नहीं रह गया और बसवब' की शून्य समाधि 'कडल संगम' में स्थापित हो गई ।”! 
इन्हान अन्यत्र यह भी कहा है-- हे कूडछ सगम, धनी लोग शिव के लिए मदिरो का निर्माण क्या करते हं, 
किन्तु मुेझ जैसे अकिचन की दशा वैसी नहीं है। मेरे ता अपने पैर ही खभे है जिन पर मेरे शरीर का 
मन्दिर खडा है और मेरा सिर उसका 'कछश' बना हुआ है, मेरी दृष्टि में जो कुछ भी दीख पडता है वह 
नाशवान्‌ है और जो था वही तित्य बना रहेगा ।”' चेतना का सामाजिक पक्ष भी यहाँ द्वप्टव्य है । 
कर्णाटक प्रान्त के ये शिवशरण लोग शैव समझे जाते हूँ । इनके उपर्युक्त प्रमुख प्रचारक अल्लम 
प्रभुदेव की गणना कदाचित्‌, उन महासिद्धों में भी की गई मिलती है जो नाथपथ की एक रचना के 
अनुसार हयोग द्वारा अमरत्व पाचुके हे ।'* परन्तु निर्गुण काव्य-साधना की प्रवृत्ति के पीछे इसके पडोसी 
प्रदेश, महाराष्ट्र के बारकरी बैष्णवो में भी दीख पडी । इस पथ का विशेष प्रचार-कार्य ईसा की तेरहवी 
शत्ी से आरम्म हुआ, इसके कवियों में सन्‍्त ज्ञानदेव (सन्‌ १२७५-१२६६ ई०) जैसे प्रतिभाशाली 
पुरुष हुए जिन्होंने भी अपने मत के मूल स्त्रोत का सम्बन्ध गुरु गोरखनाथ से जोडने का यल्न किया । 
इन्होंने अपने एक सराठी अभ्ग में कहा है, 'हें गोविन्द, मेरी तो समझ मे नही आता कि मे तुझे संगृण कहूँ वा 
निर्भुण, तुझे स्थूल कहूँ वा सूक्ष्म, क्योकि तू इन दोनो में व्याप्त है। तुझे दृश्य कहूँ वा अदृश्य बयोकि ते 
तो मुझे दोनों ही प्रतीत होता है ?'”' ये अद्गेत भक्ति में विश्वास रखते थे। इनका कहना था, “जैसे 
एक ही चट्टान में गुफा मन्दिर, मूत्ति तथा भक्तों के आकार भी पाये जाते हे वैसे ही अभेद भवित 





९ डॉ० हिरण्यमय : हिन्दो और कन्नड में भक्ति आन्दोलन का तुलनात्सक अध्ययन” (आगरा) 
के पृष्ठ ३१८ पर उद्धृत । 

४ आर० आर० विवाकर : वचन-शास्त्र रहस्प', पृष्ठ ५२। 

7४ कर्णाटक-वर्शन (अम्बई ), पृष्ठ ११८ पर उद्धृत । 

२९ हठपोगप्रवीपिका (बस्बई), श्लोक ५-६, पृष्ठ ८-६ । 

४ झो० गो० देशपाण्डे : मराठी का भक्ति साहित्य' (वाराणसी ), पृष्ठ १७ पर उद्धत । 
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का भी व्यवहार होता है । इसी प्रकार जेसे आकाश और अवकाश, चीनी और मिठास, रत्न और कान्ति 
एबं अग्नि और ज्वाला अभिन्न हें वैसे ही विश्वात्मक देव को अभिन्न मानकर भक्ति करना अभेंद 
भक्ति का स्पष्ट लक्षण है ।//" ज्ञानदेव के समकालीन भक्त नामदेव (सन्‌ १२७०-१३५० ई०) ने तो 
अपनी अनेक रचनाएँ हिन्दी के माध्यम द्वारा भी भ्रस्तुत की थी। इस प्रकार, उन्होने उत्तरी भारत 
के सत कवि कबीर, नानक, दादू आदि के मार्ग को प्रशस्त कर इन्हे प्रेरणा प्रदान की थी। उन्हें 
निर्युण परमतत्व की विश्वात्मक व्यापकता मे पूर्ण निष्ठा थी ।॥!९ 

इन बारकरी वैष्णव कवियों की यह एक विशेषता थी कि इन्होने अपनी अभेद भवित के अन्तगंत 
न केवल निर्गुण एवं सगुण इन दोनो का समावेश किया, प्रत्युत उसके आधारस्वरूप इन्होंने स्वानुभूति 
के साथ-साथ अ्रीमद्भगवदुगीता' एव 'श्रीमद्भागवत' जैसे ग्रन्थों को भी स्वीकार किया तथा बिट्दुल 
की मूत्ति की उपासना तक के प्रति उपेक्षा नहीं प्रदर्शित की । 

बारकरी वैष्णव कवियों में इन दोनों के अतिरिक्त, एकनाथ, तुकाराम एवं समर्थ रामदास भी 
अधिक प्रसिद्ध हुए । इनमे से अतिम ढो का समय ईसा की सबहवी शती के प्राय अतिम चरण 
तक चला जाता है। इन लोगों के आविर्भाव-काल तक सुदूर उत्तर की ओर कश्मीर प्रदेश में, शव- 
धर्म का विशेष प्रचार हो चुका था । वहाँ पर प्रचलित कश्मीर शव दर्शन! के प्रभाव मे आकर उसकी 
एक अपनी विलक्षण भक्ति-साधना का रूप भी निश्चित हो चुका था। तदनुसार वहाँ पर भी, 
चोदह॒वी शती के अन्तर्गत, सत लाल्लदेद (सन्‌ १३३५-१४१५ ई०) ने अपनी निर्गण काव्य साधना 
का आदर्श प्रस्तुतकिया। यह लल्लेश्वरी श्रीनगर से लगभग तीन मील पर अवस्थित 'पाड्ेमन' नामक 
गाँव के एक सम्पन्न घराने की महिला थी, किन्तु अपने घर से विरवत होकर वे चल पडी और 
अवन्तिपुर के बाबा श्रीकठ से दीक्षित होकर उन्होंने अपना आध्यात्मिक जीवन आरम्भ कर दिया । 
लललेश्वरी' ने भावावेश में आकर अनेक पद्मों की रचना कर डाली जो कश्मीरी भाषा मे 'लालवाख' 
नाम से सगृहीत है। इनके आधार पर उनके गम्भीर चिन्तन और उत्कट भगवत्परेम दोनो का ही 
सुन्दर परिचय मिलता है। इनका कहना है कि-- में ललली बडी चाव से तेरी खोज में निकली और 
तेरी रूगन में दिन-राल भटकती रही । अब मेने देखा तो पाया कि वह पडित (भगवान्‌) तो मेरे 
घर में ही विराजमान है। मेरा सौभाग्य है कि मेने उसे पा लिया ।* फिर अन्यत्न भी वे कहती हें, 
“तू ही आकाश है, और तू ही भूतल भी है। तू ही दिन है रात है और पवन भी तू ही है। तू 
ही अ्धष्य, चदन, फूल और पानी भी है । इस प्रकार जब तू ही सब कुछ है और तेरे सिवाय कुछ 
भी नहीं है तो बता तुझे अर्पण क्‍या करूँ ?'”< लल्लेश्बरी के द्वारा प्रभावित एक सूफी कवि शेख 


..._?१ वही, पृष्ठ १५ । 
४९ “तुक्क अनेक विदययापक पूरक जत देखड तत सोई। 
साया जित्र विधचित्र जिमोहित बिरूका बूझे कोई । 
सभु गोबिन्द है, सभु ग्रोविन्द है, गोविन्द बिनु नहिं कोई ।। 
सुत एक मणि सतसहस जैसे ओत पोत प्रभु सोई । 
जल तरंग अरु फंन ब॒दबुवा, जलते भिन्न न होई ॥ 
कहत नासदेउ हरि की रचना वेखहु रिदे विचारि । 
घद घट अंतरि सरव निरंतर केवल एक मसुरारि ।!--सगुरु प्रस्थसाहब 
77०. राष्ट्र भारती पृष्ठ ३६४। 
४ राष्ट्रभारती, पृष्ठ ३६५। 


सध्यकालोस भारत सें सिर्गुण काव्य-साधना और उसको व्यापकता श्ररे 


नूरुद्दीव का भी जन्म श्रीनगर से ही २८ मील पर बसे हुए बीज बिहार' नामक गाँव में हुआ था। 
उनका समय सन्‌ १३७७-१४३८ दिया जाता है जिस काल तक सूफीमत का भी प्रचार यहाँ पर 
भलीभाँति हो चुका था। ये रल्लेश्वरी को अपनी माता के रूप में देखते थे और, अपने व्यापक 
सिद्धान्तो के कारण, ये नन्‍द ऋषि' कहलछा कर भी प्रसिद्ध थे। इनका कहना है, “उसके तीरो से 
अपने को बचाने की छक्षेष्टा न करों, न उसकी तलवार की क्ञोट से भागना चाहो। अपनी सारी 
विपत्तियो को चीनी जैसी मीठी समझते हुए उनका उपभोग करो, तुम्हारे लिए लोक तथा परलोक 
दोनो में, इसी के कारण, सम्मान प्राप्त होगा ।”" 

सत कवि कबीर का आविर्भाव, इन नन्‍्द ऋषि के ही जीवन-क,ल में हुअ, था। इस प्रकार 
उनके पहुले तक निर्गण काव्य साधना की अनेक प्रारम्भिक पद्धतियों के प्रयोग हो चुके थे। तमिल 
प्रान्‍्त के आइवार वैष्णव भक्तों तथा नायनूमार शव साधको की फुटकर पक्तियों के अन्तर्गत उसका 
रूप उतना स्पष्ट नहीं कहा जा सकता था । परन्तु स्वामी शकराचाय्य और गुरु गोरखनाथ के अनतर 
जब भक्ति की दाशंनिक व्याख्या हो गई और उसे योगसाधना का पूरा सहयोग भी प्राप्त हो गया, 
उसने बहुत व्यापक रूप धारण कर लिया। सूफीमत का प्रचार हो जाने पर जब उसे प्रेमसाधना 
का भो पूर्ण समर्थन मिला वह और भी निखर आया । सत कबीर (मृत्यु सन्‌ १४४८ ई०) न एक 
साधारण से जुलाहे परिवार में, जन्मग्रहण किया था। ये शिक्षित न होकर केवल बहुश्रुत कहला 
सकते थे तथा इन्हें सत्सग एक स्वातुभूति का ही बल मिल सका था । इन्होने अपने समय के अनुकूल 
वातावरण से पूरा लाभ उठाया । तदनुसार, निर्गुण काव्य-साधना को एक ऐसा समन्वयात्मक रूप दे 
डाला जो इनके अनन्तर आने बाले साधको के लिए आदर्श बन गया । इनकी रचनाओ में हमे 
इनके पूर्वकर्ती लिगायतो एवं बारकरी भक्तों के प्रवृत्तिमार्गी दृष्टिकोण का भी पूरा समावेश दीख 
पडता है। ये अपने व्यावहारिक जीवनदर्शन एव “'कथनी और करनी” के सामजस्य पर विशेष बरू देने 
के कारण, हमे और भी अधिक आऊक्रष्ट करने रूगते हैं । सत कबीर के अनतर इनके आदर्शों पर अन्य 
अनेक सत कवि भी अपनी बानियाँ प्रस्तुत करते आये और इस प्रकार न केवल एक विशाल निगृंणी 
साहित्य का निर्माण हो गया, प्रत्युत इसके कारण, एक विलक्षण रचना-शैली भी अस्तित्व में आ गई । 
बण्पें-विषय की दृष्टि से विचार करने पर ऐसी रचनाओं में उतना उल्लेखनीय अतर नही लक्षित होता । 
केबल इतना ही जान पडता है कि साधनाओं के समन्वय की प्रवृत्ति जो पहले बहुत कुछ प्रच्छष् रूप 
में काम करती आ रही थी बह सत बाबा लारू (मृत्यू सभवत १५६९० ई०) अथवा विशेष्कर खत 
प्रणनाथ (१६१५-६० ई०) के समय तक और भी अधिक स्पष्ट हो गई। 

निर्गुण काव्य-साधना वाले इन सत कबीर, नानक, दादू आदि हिन्दी-कवथियों को कभी-कभी 
केबल “िर्गुनिया' मात्र भी कह दिया जाता है। इसका कारण, इनके हारा केवल निर्गुणतत््व का 
वर्णन किय्र। जाना नहीं कहा सकता | सत कबीर ने इस विषय में स्पष्ट कह दिया है, “उसे हमारा 
“निर्गुण” वा 'सगुण' कह देना वास्तविक मार्ग को छोड कर धोखा खाना होगा । उसे लोग 'अजर'", 
अमर', अलख' भी कह दिया करते हँ । किन्तु वह यह भी नहीं है और न उसे पिण्ड का ब्रह्माण्ड 
के रूप में ही ठहरा सकते हें । उसका न तो कोई वर्ण है, न कोई स्वरूप ही है। वह आदि एव 
अन्त की विशेषताओं से भी रहित है। अतएवं, यदि पिण्ड तथा ब्रह्माड को छोड़ कर सभी कुछ के 
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४ कशोर' (राहौर) भाग १, पृष्ठ ४२३। 


ह 


र्र४ पं० सुरतिनारायण मणि त़िपाठी अधिनन्दन-प्रन्ध 


परे और इसके साथ ही इनमे अतहित भी उसे मान लिया जाय तो उसके विषय में कुछ कहा जा 
सकता है। इसी को हम उस 'हरि' का कोई स्वरूप भी मान सकते हूँ ।/” उन्होने इस बात को 
अन्यत् इन शब्दों में भी कहा है जैसे “जैसा कहा जाता है वैसा ही उसका अपने पूर्णरूप में होना 
सभव नही है। वह जैसा है वैसा ही है |! अथवा, “वह जैसा है बसा केवल उसी को बिदित है। 
वास्तव में, कैवल वही मात्र है ही, अन्य कुछ है ही नहीं । आदि । इस कारण, यदि देखा जाय तो 
यह कथन किसी भी प्रचलित मत के विपरीत जाता नहीं जान पड़ता, प्रत्यत इसके अतर्गेत विसी-न- 
किसी रूप में, शैव, वैष्णव, सूफी, दार्णनिक, योगी, बौद्ध, जेन यहूदी, ईसाई आदि सभी की मान्यताओं 
का समावेश किया जा सकता है ।* इसके सिवाय, ऐसी धारणा के केवल इन सन्‍्तो की स्वानुरभात मात्र 
पर आश्रित रहने के कारण, इसके किसी धर्म-ग्रन्थ-विशेष से सर्वथा सम्मत होने वा किसी धामिक- 
वर्ग-विशेष के अनुकूल पडने वा प्रतिकल जाने का प्रश्न भी नहीं उठ सकक्‍ता। ऐसे सत मत वालो 
को “निर्गनिया' कहने तथा इनकी रचनाओं के सम्बन्ध में “निर्भुणकाव्य-साधना' जैसे शन्द का व्यवहार 
करने का तात्पर्य केवल यही हो सकता है कि इनकी अभिव्यक्ति की विरुक्षण शेली यहा पर उन 
दिनो प्रचार में आ जाने वाली उस रचना-पदछति से भिन्न प्रतीत होती थी जिस यहाँ के संगुणोपासक 
सूर, तुलसी आदि भक्तों ने अपनाया । 

निर्गुण काव्य-्साधना के अन्य साधक, सूफी कविया का मेरू भी, इन सत कवियों के साथ, 
बहुत-कुछ बैठ जाता था। ये लोग भी परमतन्व को 'जबरन', 'अलूख' आदि कई विलक्षण विशेषणो 
द्वारा चित्रित करना अधिक पसन्द करते थे। इनके यहा भी शुद्ध हृदयता (सिदक) को विशेष महत्त्व 
प्रदान किया जाता था। इनकी सबसे बडी विशेषता इनके द्वारा उस प्रेमतत्व को सर्वाधिक उपर्यवत 
साधन मानने में लक्षित हातीं थी। इसके लौकिक प्रेम (ःश्क मजाजी) वाले रूप को भी, उसकी 
शुद्ध दशा में, अलौकिक प्रेम (इश्क हकीकी) जैसा अपनाया जा सकता था। कहते है कि सूफीसमत 
का प्रचार भारत में, इस देश पर मुसरूमानों के सर्वप्रथम आक्रमण (सन्‌ ७१२ ई०) के पहले से 
ही होने लगा था| परन्तु इसका सुव्यवस्थित रूप हमे वास्तव में, अल हुब्बिरी (मृत्य १०८३ ई०) 
की प्रसिद्ध रचना कण्फुल महजूब' (निराबुत रहस्थ) के प्रकाश में आ जाने पर दीख पड़ा तथा जब 
से सूफी कवियों ने प्रेम-गाथाओं का निर्माण आरम्भ किया, वह और भी रप्प्ट हो गया। हिन्दी की 
ऐसी उपलब्ध रचनाओ में स्प्रथम नाम मुल्ला दाऊद की 'चदायन' का आता है। इसका निर्माण 
सभवत सत्‌ १३७६ ई० अथवा कदाचित्‌ सतकबीर के जीवनकाल में ही हुआ था। परन्तु इसकी 
प्रति के अभी तक अधूरी ही मिल पाने के कारण इसके रचयिता की सारी मान्यताओं का हमें वैसा 
कोई विवरण नहीं मिलता ।| ऐसी बातो का अधिक स्पप्टीकरण, उनके परवर्ती शेखकुततबन की मृगा- 
वती' और विशेषकर मलिक मुहम्मद जायसी की 'पहमवत' में पहले पहल पाया जाता है। वहाँ प्रर 
परमात्मतत््व का वर्णन तथा उसकी उपलब्धि के सकेल प्राय उन्हीं रूपों में दीख पडने रूगते हे जिनके 
उदाहरण सत कवियों की रचनाओं में भी आ गये रहा करते हें । इन प्रेममाथाओं की परम्परा का 
आरम्भ सर्वप्रथम उत्तरी भारत की प्रचलित बोली अबधी में होता दीख पडता है। किन्तु इनसे 


'कबीर-प्रंथावली' (काशी), पद १८०, पृष्ठ १४६ । 
ह बही, रमेणी, ३, पृष्ठ २३०१ 
+ बही, रमेणी, ६, पृष्ठ २४१ । 


| 


१५ सध्यकालीन भारत में निर्मुण काव्य-लाधना और उसको व्यापकता २२४५ 


मिलते-जुलते अनेक वैसे प्रेमाख्यानो का प्रचार, ऋ्रमश सुदूर दक्षिण की दविखनी हिन्दी, पश्चिम की 
पजाबी एब पूर्व की बगला जैसी भाषाओं के भी क्षेत्रो में होने लग जाता है । ये अन्त मे, निर्युण 
काव्य साहित्य के अन्तर्गत, अपना एक महत्त्वपूर्ण स्थान तक अहण कर छेती है। 

परन्तु इन दिनोवाले सूफी कवियों की सारी रचनाएँ हमे केवल प्रेम-गाथाओं के ही रूपो में 
नहीं मिला करती । उदाहरण के लिए जिम प्रकार पजाब के वारिसशाह जैसे कुछ लोगो ने इधर 
अपना विशेष ध्यान देकर अच्छी ख्याति प्राप्त कर ली, उसी प्रकार वहाँ के सुल्तान बाहू (सन्‌ 
१६३०-६१ ६० ), शाह बर्कतुल्ला (सन्‌ १६६०-१७२६ ई०) तथा बुल्ले शाह (सन्‌ १६७०-१७५३ ई० ) 
जैसे अन्य सूफियों ने अधिकतर फुटकर पद्यों की रचना को ही अपनी अभिव्यक्ति के लिए उपयुक्त 
समझा । सिध के शाह्‌ू सचल (सन्‌ १७३६-१८२६ ई० ) एवं शाह छतीफ (सन्‌ १७४०-१८२० ई०) 
तथा राजस्थान के दीनदरवेण (मृत्यु लगभग सन्‌ १८०३३ ई०) ने भी केवल इसी रचना-पद्धति को 
अपनाया । इधर पूर्व की ओर बगाल प्रान्त के अन्तर्गत बाउल साधकों का भी आविर्भाव हो चुका 
था । इन्होंने ईसा की १७वीं तथा १८वीं शती में, अपने अनेक भावपूर्ण गीत रच डाले जो उनके 
प्रेमोन्‍्माद भरे जीवन के सजीव चित्रण सिद्ध हुए । इन बाउलो ने अपने प्रियतम परमात्मतत्त्व को 
अत स्थित 'मनेर मानुप' जैसा विचित्र नाम दिया तथा जीवन के परमोहेश्य को उसकी आत्यतिक 
उपलब्धि और अपनी प्रत्येक चेप्टा को, उसके अनवर्त अन्वेषण के लिए पूर्णत अपित बतलाया ॥ 
इनके वैसे निःछलछ उद्गार, इनके स्वच्छन्द जीवन तथा इनकी अनुपम भावुकता ने एक साथ मिलकर 
निर्गुणतत््व को एक ऐसा मूर्त मानवत्व प्रदान कर दिया जो किसी साधारण सूफी दृष्टिकोण के 
अनुसार कभी सभव नहीं समझा जा सकता था, न इसी कारण, जिसका परिचय दिलाने के लिए 
किसी प्रेम-कहानी के माध्यम की कोई आवश्यकता ही पड सकती थी। 

निर्गुण काव्य-साधना पर विचार करते समय बंगाल के दक्षिण में स्थित उत्कल प्रान्त के 
पचसखा' कह जाने वाले उन भक्त कवियों की भी चर्चा कर लेना अप्रासगिक नही कहला सकता। 
इनकी उडिया रचनाएँ प्रचुर मात्रा भे उपलब्ध हे तथा इनके अध्ययन द्वारा हमारे समक्ष इसके 
एक विशिष्ट रूप का चित्र भी उपस्थित हो जाता है। ये 'पचसखा” भक्त कवि ईसा की सोलहवी 
शती में हुए थे जबतक इनके प्रान्त मे बौद्ध धमं का बहुत प्रभाव पड चुका था। तदनुसार वहाँ 
पर ऐसे कुछ सप्रदाय भी प्रचलित हो चुके थे जो उसकी जैसी विचारधाराओं के समर्थक समझे जा 
सकते थे। बलराम दास (जन्म सन्‌ १४७२ ई०), जगन्नाथदास (जन्म सन्‌ १४६० ई०) आदि इन 
पॉचो वैष्णव भकतो की रचनाओं पर पड़े हुए इस प्रकार के प्रभावों का परिणाम इनके द्वारा स्त्रीकृत 
अपने इष्टदेव के विशिष्ट निर्गुण रूप मे दीख पडता है। बलरामदास ने अपनी “विराट्‌ गीता' में कहा 
है, तेरा न रूप है, न रेखा है। तू शूत्य पुरुष, सदेह शून्य है तथा यद्यपि तू देहधारी है फिर भी मे 
तुझे रिक्त ही मानता हैं” आदि । इसी प्रकार अच्युतानन्ददास ने भी अपनी शून्य सहिता' के अन्तर्गत 
हमें बतलाया है “परमात्मतत््व को महाशून्य जानों। वहीं वस्तुत अरूपानन्द नामतत्त्व भी है। 
बही राधा-प्रेम के रूप में उद्॒भव-स्रहादि किया करता है ।”* इसके सिवाय, इन कवियों की उपलब्ध 
पक्तितियों में हमे इनकी साधना का जो कुछ परिचय मिलता है उससे भी पता चलता है कि इनकी 





“१ सर्मदेश्वर चतुर्वेदी : भक्तिमार्गो बौद्ध धर्म', (इलाहाबाद), पृष्ठ ६६ । 
४. यही, पृष्ठ छ८ । 
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भक्ति को भी शुद्धाभक्ता' का नाम न देकर उसे 'योगमिश्रा' वा “राममिश्रा' कहना ही अधिक 
ठीक होगा । उत्करूल प्रान्‍्त के और भी दक्षिण वरतंमान आप्रप्रदेश के प्रसिद्ध तेलुगु कवि वेमना 
(सभवत सल्नहवी शती) को तो कभी-कभी उधर का 'कबीर' तक भी कह दिया जाता है। इन 
दोनो की रचनाओ में अद्भुत साम्य भी बतछकाया जाता है। कहते हे कि ये दोनो निराकार के 
उपासक थे। दोनों की आध्यात्मिक अनुभूति प्राय एक समान थी । इन दोनो ने ही योगसाधना-सम्बन्धी 
रहस्यों का वर्णन लगभग एक ही प्रकार से किया है। इन दोनों की रचनाओं में उलटबासियाँ तक 
भी पायी जाती हें । १रन्तु इनमें मुख्य अन्तर यही है कि वेमना को हम जहाँ केबल 'शुद्ध ज्ञानमार्गी 
कह सकते है वहाँ सत कबीर की रचनाओं में दीख पड़ने वाले ज्ञान के साथ प्रेमाभक्ति के सुन्दर 
समन्वय के कारण, हमारा इनके लिए भी वैस्ग कह देना उपयुक्त नहीं जान पड़ता ।॥ 

पश्चिम के गुजरात प्रान्त में भी हमे इसी प्रकार निर्गुण काव्य-साधना का सर्वप्रथम उदाहरण 
सत हीरादास (सन्‌ १४६४ से १५७६ ई०) तथा उनके कतिपय शिष्य-प्रशिप्यो की उपलब्ध रचनाओं 
में मिल जाता है। वहाँ के भक्त अखा (सन्‌ १६१५-७४ ई०) के समय से उधर भी या तो शुप्क 
ज्ञान को ही बाते कही जाती हुई दीख पड़ती हें अथवा “रबिभाण सप्रदाय' जैसे एकाध वैसे वर्गों के 
अनुयायी अपने-अपने मतों के प्रचार में निरत रह कर, प्राय इस प्रकार के ही पद रचा करते हूँ 
जो उतने उच्च कोटि के नही हो पाते | वास्तव में, यदि हम निर्गुण-काव्य-साधना वाले उक्त 
प्रकार के सभी सत वा भकत कवियों की उपलब्ध रचनाओ पर एक साथ विचार करने रगते है तो 
हमे पता चलता है कि उनमे सभो दृष्टियों से साम्य ढूँढले का प्रयास करना सफल नहीं हो सकता। 
ये सभी कवि अपने इप्ट वा आराध्यदेव को वस्तुत अगम तथा अनिर्वेचनीय ठहराते जान पड़ते है । 
ये बहुआ यह भो कहते पाये जाते हे कि उसे हम अपने भीतर अनुभव कर सकते हैं । परन्तु इनमे 
से कुछ लोग उसे रामक्ृष्णाई के जैसे आदर्श सगुण रूपों अथवा उनकी मूरतियों तक में देखने का लोभ 
नहीं सवरण कर पाते । दूसरे, या तो उसे योग-साधना द्वारा अत ज्योति के रूप में देखना चाहते हैं 
अवबा उप्तका अनुभव अनहद के रूप में ही करना पसन्द करते है । इसी प्रकार इनमें से कुछ की 
प्रवृत्ति या तो उसे सर्वेत्र व्यापक रूप में दृष्टिगोचर करने की पायी जाती है अथवा उसे अपने प्रियतम 
के रूप में ही प्रतिष्ठित करते हुए उसको किसी एक ही सौन्दर्य की मूत्ति में अपनाने की होली है । 
तदनुसार ये कऋ्रश भक्त, योग, ज्ञात एवं प्रेमबाली उपयुक्त साधनाओं को महत्त्व देते भी जान पडले 
है । हमे इनकी बानियों द्वारा इतना और भी सकेत मिलता है कि उनकी रचना का उद्देश्य कभी 
किसी 'कविकर्म' का निर्वाह नहीं हो सकता, प्रत्युत उसका सम्बन्ध इनके उन स्वानुभूतिपरक भावों 
को सहज अभिव्यक्ति के हो साथ हो सकता है जो इनके जीवन-दर्शन के परिचायक अथवा इनके 
स्वयं समग्र जीवन के आधारस्वरूप है । ये इसी कारण बहुधा गेय गीतो अथवा बिखरे मुक्‍्तकों के 
रूप में पायी जाती हे । यदि कभी कोई ऐसा कवि अपनो बाते, किसी प्रवन्धात्मक शैली के माध्यम से 
करना चाहता है तो वहाँ पुर, भी बार-बार इनके वैसे रूपा से ही सहायता रूनी पड़ती है । 


तन ह 


! १५ बाराणसि रामम्‌ति शियुः ४ आदान-अदान! हा) ” पुष्ठ १०२-३ 


ब्न्दाबन की कुछ भूमिकाएँ 


करुणापति त्रिपाठी 

बविषय-दृष्टि 

श्युस्दावन'--करण्ण भक्त वैष्णयों और वेष्णव क्ृष्णोपासको के यहाँ सर्वाधिक महिमाशारी ही नही, 
मधूरिमाशाली भी है । वैष्णवपुराणो, पाञ्चरात्र और सात्वत सहिताओ, सबद्ध तत्र ग्रन्थों, कृष्णभवित स्तोत्नो, 
वैष्णव उपनिषदों और परवर्त्ती वैष्णव भक्तोपासकों के वाह्मय म॑ वृन्दावन से सबद्ध प्रचुर साहित्य उपलब्ध है । 
कृष्ण-भक्ति-साहित्य में इसका जितना विस्तार है--वह हमारी कल्पना के सामने आ पाना भी सामान्यत 
दृष्कर है । इसके साथ-साथ साहित्य (काव्य-नाटक-चम्पू ), गीतिकाव्यो, साप्रदायिक बाणियो, स्तोत्नो तथा 
उत्तर-दक्षिण की समस्त आधुनिक भाषा के वाडमय में इसका असीम विस्तार लक्षित होता है। 

यहाँ केवल वर्ण्य विषय का थोडा-सा दिग्दर्शनमात्र कराया गया है जिसमे कुछ सस्क्ृत ग्रन्थों 
एवं हिन्दी की पुस्तकों का आधार लेकर सरसरी तौर पर कुछ मान्यताओं के अनुसार वृन्दावन की 
धारणा के कुछ सोपानों की एक सामान्य रूपरेखा आ जाती है । इस लेख में सैकडो ग्रन्थो की चर्चा छोड 
दी गई है। प्रवृत्तिपरक मान्यता की भावना का सूचन करनेवाले थोड़े से ही प्रल्थो की दृष्टि उपस्थित 
की गई है। अपनी योग्यता के अनुसार लेखक ने यहाँ यह ध्यान रखने का प्रयास किया है कि भुख्य 
धारणाओ का कुछ आभास मिल जाय । इसी कारण 'बन्दावन! की मधुरतम लीला का गान करने- 
वाले 'गीतगोविन्द” की दृष्टि, उसकी मान्यता और उसके मध्‌रतम पद्यों के वन्दावनीय मधुरलीला- 
परक गीतो को छोड दिया गया है। अत सर्वतोभावेन विषय की पूर्णता दँढना यहाँ अनपेक्षित होगा । 
वर्ण्पवियय की एक सामान्य रूपरेखा ही तीचे की पक्तियों में अकित हो पाई है। कदाचित्‌ विशाल 
ग्रन्थ के द्वारा ही उक्त विषय के सूक्ष्म भेदों का विवरणात्मक चित्र उपस्थित हो सकता है । यहाँ एक क्रमिक 
दुष्टि का आभास अवश्य ही मिल जा सकता है । 

एक बात की ओर और ध्यान आक्ृष्ट करना यहाँ आवश्यक है। जो विषय प्रस्तुत किया 
गया है वह केवल इस प्रेरणा से कि आगे इस पर विशिष्ट अनुसधान कार्य हो सकता है। तुलनात्मक 
तारतम्य की दृष्टि से अनुशीलून के लिए इस सन्दर्भ की प्रचुर सामग्री बिखरी पडी है । दूसरी यह 
बात भी विस्मृत नहीं करनी चाहिए कि श्रस्तुत विषय के आधारस्रोतवाले ग्रन्थों का निर्माणकारू 
अत्यन्त विवादास्पद है। तीसरी-चौथी शती ईसवीय से लेकर १५वीं १६वीं शताब्दी अथवा उसके 
बाद तक भी मसस्क्ृत के माध्यम से ग्रन्थ-रचना होती चली आई, जिनमें से अनेक को बहुत प्राचीन 
रूप देन का भी प्रयास होता रहा । अत प्रस्तुत निबन्ध का वर्णनीय विषय स्नोतग्रन्थो के रचना-काल- 
क्रमानुसार न होकर सजातीय मान्यता या वाडमय की दृष्टि से उपस्थित किया गया है। 


पौराणिक सोपान 

बसे तो अनेक पुराणों में वृन्दावन का नामोल्लेख मिलता है तथापि बष्णव तथा कुछ अन्य 
पुराणों में इस प्रकरण का विस्तार के साथ वर्णन उपलब्ध है। पुराणों का रचनाकाल स्वत एक 
अत्यन्त विवाद का विषय है। फिर भी सामान्य्त ऐसा माना जाता है कि अष्टादश पुराणों, उपपुराणो 
आदि मे कुछ तो प्राचीन है और कुछ अपेक्षाकृत अर्वाचीन है । जो प्राचीन हें उनके अधिकाश वर्तमान 
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रूप की रचना भी प्राय ग्प्तकाल में हुई है । पुराणों के मूलरूप का निर्माण निश्चय ही गुप्तकाल से काफी 
प्रत्ततर हे । अलबेरूनी' के “किताबुल हिन्द” में काशी के पण्डितो को प्रमाणकोटि में रखकर जो पुराण- 
सूची दी गई है उससे जान पडता है कि १०२७ तक १८ पुराणों और उपपुराणों का कोई-न-कोई 
रूप अवश्य निर्मित हो चुका था। उनके अर्वाचीनतम रूप का रचना काल सोलहबी-सत्रहवी शती 
तक बताने वाले अनुशीलकों के सबलतम तक भी सामने आते हैं । अनेक मतमतातरों के होते हुए 
भी “विष्णु, 'मत्स्य', 'भागवत', और किसी-किसी के मत से 'ब्रह्म॑, “माकण्डेयः एवं 'मन्स्यथ' तथा 
कुछ विद्वानों की दुृष्टि में 'बायु' आदि अवेक्षाकृत प्राचीनतर हें । गुप्तों के शासनकाल की समाप्ति 
के प्राय पूर्व ही उनन अधिकाश का निर्माण हो चुका था। 'भागवत' भी निश्चय हीं प्राचीन पुराण 
है । भागवतो-बैष्णवों के लीलापुरुष श्रीकृष्ण की केलिचर्या में 'श्रीराधा' के नामागमन से पूर्व उसकी 
रचना हो चुकी थी। अत श्रीमद्भागवत-सम्बन्धी 'बृन्दावन'---वर्णन की वुछ चर्चा यहाँ अनावश्यक 
ने होगी । इस सूची के भागवत को कुछ लोग 'देवीभागवत” भी मानते हूं । 
श्रीम-दरागवत 

इस पुराण (१०॥११) में वृन्दावन की पहले प्रस्तावता मिलती है। ज्ञान आर बय ये बद्ध 
उपनद नामक गोप ने गोपसइली के बीच कहा था “ब्रज में अब देत्यो और राक्षसों के भीषण उन्पात 
बढ़ते जा रहे है, अनेक भयकर दुर्घटनाओं से कृष्ण-बछूराम अब तक तो बचते आ रहे हे पर आगे जाने क्‍या 
हो | अत किसी भीषण विपत्ति के आने के पहल ही हमे अपने बाल-बच्चों को लेकर अनुगामिया के 
साथ वृन्दावन! नामक समीपस्थ विपिन में चले जाना चाहिए। वह स्थली, पशुओ-ढेरों के छिए 
बडी ही उपयुक्त है और गोप, गोपी एबं गायों के लिए सेवनीय है'-- 

“बन बुन्दावन नाम पशव्य नवकाननम_। 
गोपगोपीगवा सेव्य पुण्याद्वितृणबीर्धघम ॥/' (१०॥११।२८) । 

गाय-बछडो को लेकर रथों पर सवार हो गोकुल से वे वहाँ चल पड । बालक, वद्ध, नर, नारी 
आदि सभी साज-समान को छकडो पर छादे और आनन्द मनात चले जा रहे थे । सुन्दर बरत्ना- 
भषणो और प्रसाधतरचनाओं से बनी-ठनी रथारूढ गोपियॉ---बडे प्रेम के साथ कृष्णलीला का गान 
कर रही थी । इसी तरह की यात्रा करते हुए समस्त गोकुल्वासी आनन्व-बिनोंद बृन्दावन जा पहुँचे । वह 
स्थान सर्वकाल में सुखावह था (वुन्दावन सम्प्रविश्य सर्वकालसुखावहम ) । वृन्दावन, गोवर्धन और 
यम्‌ना के पुलिनों को देखते हुए राम और क्रृष्ण के हृदय में उत्तम प्रीति उत्पन्न हुई। 

श्रीमद्भागवत की क्ृष्णकथा म यही से 'वुन्दावन' का मुख्य प्रवेश होता है। भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
की बाललीला का प्रसग--इसी स्थान से अधिकत सबद्ध हैं। बाललीला के अन्तर्गत यहाँ कुमारलीला, 
पौगडलीला तथा किशोरल्‍लीरा--सबका अतर्भाव ममझना चाहिए । 

श्रोराम और श्रीकृष्ण--दोनों ही गोपवालकों के साथ तरह-तरह के क्रीडा-परिच्छदो को छेकर 
घर से प्रात चल पडलते और नाना प्रकार के खिलवाड करते रहते थे । कही बाँसुरी की मीटी तान छेडते 
कही गुलेल या हे लवॉस से ढेला फेंके, कही पावो में घ्घरू धारण कर नाचते-गाते और कही बनावटी 
गाय, बैल बनकर खिलवाड़ करते । 

बुन्दावन' वस्तुत भगवान्‌ की पौगडलीला का प्रिय सहचर है । मुख्य रूप से वहाँ गोचारण- 





१ ततश्य पौगण्डवय:थितो ब्रज बभवतुस्ती पशुपालसंभती । 
गाश्चारयन्तोी सखिलिः सभ पवेदुन्दावनं पुण्यमसोव अकलुः ॥॥१०११५११। 
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लोला और बालक्रोडाओ का वर्णत किया गया है ।* गोपबालको, सखाओ और बलराम के साथ इस 
खेलकूद के प्रसग मे बाल-प्रकृति के लिए ऐसी स्वाभाविक और सहज क्रीडाओ के वर्णन हे जो अपने 
यथार्थचित्रण से मन मोह लेते हे । उनमे मुरछीबादन का एक प्रमुख स्थान है । 

मायामय की गोपात्मजर्चारततुल्य बालक्रीडाएँ उस रम्य और पुण्य भूमि में चल रही थी 
(एवं निगूढात्मगति स्व॒मायथा गोपात्मजत्व चरितेबिडम्बबन। रेमे रमाझालितपादपल्लबो अ्राम्ये 
सम ग्राम्यवदीशचेष्टित । १०।१५।१६) । कुमार और पौगड वय की इन्ही छीलाओ के क्रम में 
वत्सासुर, बकासुर, अधासुर का वध, ब्रह्मामाह का नाश, धेनुकासुरबध, कालियदमत, प्रलबासुरवध, 
देवाग्नि से ब्रजवासियो का रक्षण आदि अलौकिक और अदभुत लीलाएँ भी चलती रही । वृन्दावन 
में जब भगवान्‌ त्रीद्ञ कर रहे थे तो वहाँ ग्रीग्मऋतु मे भी वसत की ही अद्भुत सुषमा छाई हुई 
थी ।* 


* तन्माधवों वेणुम॒दोरयन्‌ व॒तो ग्रोपैगुंणडड्: स्वबलों यशान्वितः । 
पशून्‌ पुरस्कृत्य पशव्यमाविशद्‌ विहृत्तुंकाम. कुसमाकर वनस्‌ ॥१०॥१५॥२ 
इस वन की बासती शोभा भो अत्यन्त रमणीय है-- 
तन्मञ्जुघोषालिमगद्विजाकुल महन्मन. प्रत्यपय. सरस्थता । 
वातेन जुष्ट शतपत्रगन्धिना निरीक्ष्य रन्तु भगवास्‌ मनो द्धे ॥१०॥१५॥३ 
इस प्रम रम्य विपिन का वर्णन करते हुए आगे भगवान्‌ ने स्वय कहा है, 'तमोपहत्ये तरुजन्म यत्कृतम्‌, 
अर्थात्‌ अपने हृदय के अज्ञानाधक (र का विनाश करने के लिए वृन्दावन में भवतो, ज्ञनियो और मुनियों ने तरु- 
बल्‍खरी आदि के रूप में जन्म लिया है । और साथ हो इनकी महिमा यह भी है कि जो अद्भावान भक्‍त 
मदनसोहन के सधुरलीला-्रष्टा--इन बुन्दाबनोय स्थावरजंगसो का आस्थापूर्ण नयनो से दर्शन करता है 
उसकी ह्ृवयग्रन्थि खुल जाती है, समस्त संशय नष्ट हो जाते हे और मोह का गाढ़ान्धकार बूर भाग 
जाता है । 


बारलूलीलारत गढ़ पुरुष के दर्शन, भजन और गुणकीतंन करने के चरमाभिलाष से सुनिगण 
बुन्दावनीय अलियो के रूप में उपस्थित रहते है (१०१६६) । भौरे ही नहीं, वहाँ के तुणयीरुध, 
पशु-पक्षी, कौट-पतग--सभो सोभाग्यशाली, पुण्यवान्‌ महात्मा हे जो भगवान्‌ के लीलावशेनाथ बिविध- 
रूपो में वहाँ वर्सभान रहते है । इन्हीं सब कारणों से वह वनधरणी धन्य है, वहाँ के तुणवीरुध, लताप्रुम, 
अभामर-मयूर, हरिण-हरिणी और नदी-पर्बत सब धन्य हे-- 
धस्येयसण धरणी तृणवीरुधस्टवत्पादस्पुशोी द्रसलता. फरजाभिमृष्टा: । 
नद्योड्रयः जगमृगा: सदयावलोक॑ंगोप्योइन्तरेण भुजयोरपि यत्स्पुहा श्री: ।। 
सच बल्दायनगणणंसन्त इब लक्षित:। यत्रास्‍्ते भगवान्‌ साक्षात्रामंण सह केशव: ॥। 
यत्र निर्झेरसिर्छादनिवृत्तस्वतश्िल्लिकस्‌ । शश्वस्तच्छोकरजोषद्ुमसण्डरलूसप्डितम्‌ ।। 
सरित्सर:प्रसविणोसिवायुना कल्लारकड्जोत्पलरेणुहारिणा । 
न॒विद्यते यत्र बनौकरां दवों निदाघवह्लुधककंभवोध5शाद्र्ले ।॥। 
बने कुसुसितं श्रीमन्दचित्रमुगद्विजम्‌ । गायन्मय्रस्मरं कूजत्कोकिलसारसम्‌ ।। 
ओड़िष्यमाणस्तत्कृष्णो भगवान्‌ बलूसंयुत: । वेणु विरणयम्‌ ग्रोपैगोधने: सबतो5विशत्‌ ।। 

(१०११८) 
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गोप-गोपियों का दावानल से रक्षा-वर्णन करने के अनन्तर श्रीमद्धागवत (दशम-स्कन्ध ) के 

बीसकें अध्याय में वर्षा और शरदू-वर्णन आता है । मुख्यत शरद्‌ वर्णन के द्वारा मदनमोहन, गोपीजनवल्लभ 
की मधुरलीलाओ का वृन्दावन में प्रवेश दिखाई देता है। शरदुऋतु मे भगवान्‌ ने गायों को चराते हुए 
मुरली की जो मधुर तान छेडी, जो ब्रेणुगीत गाया उससे ब्रजागनाओ में स्मरोदय हुआ-- 

कुसुमितवनराजिशुष्मिभूद्धद्िजकुलूघुष्टसर  सरिन्‍्मही ध्रम्‌ । 

मधृपतिरवगाह्य चारयन्गा सहपशुपालबलश्चुकूज वेणुम्‌ ।। 

तदूब्जस्त्रिय आश्रित्य बेणुगीत स्मरोदयम्‌ । 45:79 

तद्॒र्णयितुमारब्धा स्मरन्त्य कृष्णचेप्टितम्‌ । 

नाशकन्‌ स्मरवेगरेन विक्षिप्तमनसो नृप ॥। 
इस भांति जब ब्रजनारियो मे मनोविक्षिप्तकारी प्रबल स्मरवेग का उदय हुआ तब भगवान्‌ नटबर बाँसुरी 
बजाते हुए अपने रमणधाम वृन्दावन मे प्रविष्ट हुए-- 


बह्ापीड नटवरवपु कर्णयो करणिकार बिश्रद्वास कनककपिश वैजयन्ती च मालाम्‌ । 
रन्प्नान्‌ वेणोरधरसुधया पृरयन्गोपवुन्दैवुन्दारण्य स्वपदरमण प्राविशद्‌ गीतकीति ॥॥ 


वेणुगीत का यह वृन्दावनप्रसग भगवान्‌ की मधुरलीलाओ के परिवेश में अनेक महत्त्वपूर्ण 
सकेत इगित करता है। (१) गोपषियों और ब्रजरमणियों के हृदय में स्मरोदय हुआ । गं।पीरमण नन्द- 
नन्‍्दन की मधुर चेष्टाओ का स्मरण और वर्णन करती हुई गोपियों का यह स्मृतिमय स्मरभाव, मन को 
असहनीय विकलता की उस भूमिका तक पहुँचा देनेवाला है जहाँ मन विक्षिप्त हो जाता है, कुलकानि, छोकलूज्जा 
और समाजमर्यादा के समस्त बन्धन दुर्बड होकर अपने आप टूट जाते हैं । (२) गोपीवल्लूभ कन्हैया का 
रूपचित्र यहाँ नटवरवेष में अकित है, पीताम्बर पहने, बैजयन्तीमाला धारण किए हुए, कानों पर कणिकार के 
पुष्प लगाये और मोरपख का मुकुट सजाये हुए रासवेषवाले नटनागर बाँसुरी के रन्ध्रो मे स्व॒रसुधा भर रहे थे । 
उस स्व॒रसुधा के रूप मे गोपीकान्त के अध रामृत की मानो वर्षा हो रही थी । (मधुरलीलाओं के लिए कृष्णभक्तो 
में वणित नटबरलाल का जो छबीला छैलवेष है उसका म्‌ख्यावतार यहाँ से होता है ।) (३) स्वपदरमणम्‌' 
का स्वारस्य मुख्यत. यह है कि यह वुन्दावन वस्तुत बैकुण्ठलोक या विष्णुलोक से भी रम्यतर है । परन्तु ध्वनित 
सकेत और भी है । 'पदरमणम्‌' वस्तुत 'रमणपदम्‌' अर्थात्‌ रमणस्थान है । आशय यह है कि यही वह स्थल है 
जो गोपिकाओ--बअ्जागनाओ के साथ नटनागर की मधुरतम रमणकेलियो की रम्यस्थली है । वुन्दावन तत्वत' 
भगवान्‌ की रमणभूमि है । यह रमणभूमि वृन्दावन के अतर्गंत वे कुज्जगृह हैं जहाँ गं।पीरमण के मधु रविहार 
और रमणलीलाएँ हुआ करती थी । (४) एक साधारण-सी और बात है जिसकी ओर भी ध्यान रखा जा 
सकता है । मधुपति शब्द का (१०।२१॥१ में ) यहाँ कन्हैया के लिए प्रयोग हुआ है । अभी मधुपुरी की यात्रा 
न होने पर भी कृष्ण के इस नाम का यहाँ प्रयोग उन समस्त सधुरिमाओं का सकेत करता है जो श्रीकृष्ण का 
आधार लेकर उनमें प्रतिष्ठित थी--उनके वेष, लीला, धाम, रूप और नेष्टा--वे सर्वत्र ओतप्रोत थी । फिर भी 
जैसा कि प्रसिट है---भागवत मे श्रीराघा का नाम नही आता । अत. आगे चरूकर राधामाघव की कुझजवाटिका 
या विहारकुझूज के आश्रय रूप में वृन्दावनमहिमा का जो अत्यधिक और सरस वर्णन जन्यत्र है उसका यहाँ 
विस्तार नही मिलता । उस विशेष गोपी के प्रसग को लेकर भी नहीं--जिसे अगुहीतनाम्नी श्रीराधा कहा 
जाता है । 


+ (१०॥२१॥२ -६) 
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इस अध्याय (१०॥२१) में गोपियो द्वारा वेणुरव के वर्णनप्रसग में सर्वप्रथम श्रीकृष्ण की मधुरभावमयी 
उपासनासरणि का चित्र सामने आता है । यहाँ मधुरभाव की प्रेम-शक्ति के अत्यन्त व्यापक एव त्रैलोक्यप्रसारी 
प्रभाव का वर्णन हुआ है । इसकी सीमा ने वन्दावन के स्थावर-जगम सभी आ जाते हैं । आगे चलकर चीरहरण 
का प्रसग भी इसी परिधि का सन्दर्भ है । उस लीला के भौतिक और आध्यात्मिक अनेक प्रकार के अभिव्यभ्या्थ 
बताये गये हू । यक्षपत्नियों पर अनुग्रह और गोवर्धनघारण प्रसग के पश्चात्‌ दशम रकन्ध के: २६वें अध्याय 
से मधुपति की मधुरतम माधुयेलीला का वर्णन आता है । शरत्यूणिमा के रास के साड्भोपाग स्वरूप का भागवत- 
कार ने बडा ही सश्लिष्ट चित्र अकित किया है । वन च तत्कोमलगोर्षभ रड्जितम्‌! के द्वारा बताया गया है कि 
चन्द्र की कोमल किरणो से उस शरद्‌ की राकारजनी में वन अर्थात्‌ 'बुन्दावन' ज्योत्स्वा-श्वेत विभा से अभिरजित 
हो गया था । कृष्ण और गोपियो के लवाद के अनतर भगवान्‌ कृष्ण गोपियों के साथ यमुनापुलिन मे विचरण और 
विहार तथा कामकेलि करते र८ । इन सब रम्यकेलियो की भूमि श्रीमज्भागवत में भी श्री वुन्दावन ही थी । 
वही वृन्दावन साक्षी है गोपियो और कृष्ण के मधुमय मिलनकेलियो का और विरहगान एवं गोपीगीत के 
करुणकन्दन का । वही श्यामसुन्दर और ब्रजसुन्दरियों का विर्हानतर मिलन हुआ । यह रुब वर्णन 
रास परचाध्यायी' में अर्थात्‌ श्रीमद्धागवत (दशमस्कन्ध ) के २९वें अध्याय से ३३ अध्याय तक है । ये 
पॉच अध्याय श्रोमद्भागवत के प्राण माने जाते हें । परिसमाप्ति का अतिम अध्याय 'महारास' का है । 
इसका रम्यतम स्थल भी बुन्दावन में यमुना का पुलिन है। 

साराश रूप से कहा जा सकता है कि श्रीमज्भागवत का वृन्दावन नन्‍्दनदन मुरलीधर की 
बाल-पौगड-किशोर-लीकाओ की रम्य रसा है। वहाँ मधुपति की बात्सल्य-मधुर-रसमयी लीलाओ की 
अजस्र शंवलिनी बहती रही है । पर इन सबके बीच लीलापति के चरित का परिवेश केवल मधुमयी 
उज्ज्वल्श्रगारी लीलाओ की रसधारा को ही प्रवाहित करनेवाला नही, वरन्‌ ब्रजजन के आलौबिक 
कत्तव्य की गरिमा और भक्तरक्षक तथा लोकमोप्ता की महिमा से सर्वत उर्जस्वित्‌ है। यही स्थिति 
हरिवश के वर्णन की भी है। भगवान्‌ श्रीकृष्ण के जिस मधुररूप का विस्तार महाभारत की क्ृष्ण- 
प्रतिमा में प्रकाशित न हो पाया था उसे तत्परिशिष्टभूत खिलभागाश हरिवश के विष्णुपर्व में सक्षिप्त- 
रूप से प्रस्तुत कर दिया है। वहाँ यद्यपि बिस्तार नहीं है तथापि भागवत में अकित रूप का सकेत वर्हा 
मिलता है ।” इसे वहाँ नदनोपमकानन' (६।३१) कहा गया है । वही आगे चछूकर भगवान्‌ की रासलीला 
का सक्षिप्त बर्णन भी है ।* कहने का साराश यह कि भागवत की समग्र लीलाकथा यहाँ सक्षेप में 
वणित है, बाललीका भी और कैशोयं की मधुरछीला भी । 


६ उपमीयसान उद्गायन्‌ बनिताशतयूथपः । सालां बिश्ह्वेजयन्तों व्यक्षरम्सण्डयन्‌ बनस ।। 


नद्या: पुरिनिभाविश्य गोपीभसिहिसबालुकम्‌ । रेसे तत्तरलानन्दकुमुदामोबयायुना ।। 
बाहुप्रसारपरिरम्भकरालको रुमीवीस्तनारऊुभननर्भमनखाग्रपातै: । 
क्बेल्यावलोकहसितेग्रेजसुन्दरीणामुसम्भयनू_ रतिपति रमयाठव्चकार ।। (१०।३०१४४-४६ ) 
अयतेड हि वन रभ्यं पर्याप्ततुणसंस्तरम्‌ ! गाम्ता वुन्दाव्त नास स्वादुवक्षफलोदक्स्‌ । 
अपिल्लिकण्टकवन सर्वेंतगुणयुतम्‌ । कवस्थपादपत्राय॑ यमुनातोरसंशितस्‌ । 
(हरिवंश विष्णुपं-८।२२-२३ ) 

< तास्त पयोधरोशुड्धेररोलिः समपीडयम्‌ । अआमिताक्षैश्त बदनैतिरीक्षन्ते बराड्ुना: (१०१२३। 

ता वार्भमाणा: पतिभिर्धातृभिर्भातुभित्तया। कृष्ण गोषाडुन रात्रों मृगपत्ले रतिप्रिया: १०१२४। 
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इस सन्दर्भ में यह भी ध्यान रखने की बात है कि श्रीमद्भागवत के समान ही हरिवश मे 
बुन्दावनवर्णन में मधुररसाश्चित प्रसगविस्तार कम है और तदितर लछौला-विस्तार अधिक । श्रीमद्भागबत 
के समात ही राधानाम का और तत्सदभित वृषभानुकुमारी तथा नन्दकुमार की प्रेमलीराओं से 
सपृकत वुन्दावनचित्रों का अकन यहाँ नहीं मिलता | इसे श्रीमद्भागवत से पूर्ववत्ती काल की रचना 
अनेक विद्वान मानते हूँ । 

विष्णुपुराण और ब्रह्मपुराण--इनमं भी श्रीकृष्णलीला का वर्णन सक्षिप्ततर है जो श्रीमद्भागवत 
की ही शाखला का है। वहा भी वृन्दावन! का उल्लेख है तथा सक्षेप में मधुरलीकाओं की चर्चा 
है । भागवत के समान इन वर्णनों में श्रीकृष्ण की बाललीका ओर गोपियों के साथ कंशंरलीला का 
ही सक्षिप्त अथवा सक्षिप्ततर उल्लेख मिलता है। उसी सन्दर्भ में वुन्दावन की चर्चा हुई है। राधा- 
सपृक्‍्त लीलाओ की यहाँ उल्लेख नहीं है। (शायद किसी सरकरण के प्रक्षिप्ताश में राधा की प्रेम- 
लीला का निर्देश भले ही हो गया हो ।) इनकी रचना भी श्रीमद्भागवत से पूर्व की बही जाती है । 

ब्रह्मवेबत्तपुराण- का 'वन्दावन-सन्दर्भ अपना विशेष महत्त्व रखता है। कथा-दृष्टि से तो 
पुराण में वृन्दावन का प्रवेश प्रायः उसी रूप म॑ है जिसमे श्रीमद्भागवत' का है। परन्तु वहाँ कुछ 
विशेषताएँ दिखाई देती हे-- 

(१) वृन्दावन! क्यों नाम पडा है--इसके कारण बताये गये हूँ। 

इस प्रसज् में अनेक विकल्‍प है --(क) सप्तद्वीपपति केदारनुपति की एक वुन्दा' नाम की 
कन्या थी । वह गृहस्थ और ग्हिणीधर्म से विरक्‍्त और तपस्विनी थी । योगर-शास्त्र में भी 
विशारद थी । दुर्वासा मुनि से श्रीहरि का परम दुर्लभ मंत्र पाकर वह (ससार से विरक्‍त हो) घर 
छोडकर वन में तपस्या करने चली गई । उसकी तपश्चर्या से प्रसन्न होकर श्रीकृष्ण प्रकट हुए और 
बून्दा से वर माँगने को कहा। श्रीकृष्ण के परम कमनीय कलंवर को देखकर कामबाण मृच्छित वृन्दा' 
ने याचना की-- आप ही मेरे पतिरमणकर्त्ता होवे ।” श्रीकृष्ण ने वैसा ही किया | श्रीकृष्ण के साथ 
वह गोलोक चली गई और राधा के समान गोपीश्रेप्ठा हुई | जहाँ वृन्दा' ने तपस्या की थी या रमण 
किया था--वही स्थली वृन्दावन हुई। 

(ख) दूसरा सन्दर्भ एक पौराणिक कथा का सकेत करता हे जो कथा-विस्तार के साथ 
शिवपुराण” और देवी भागवत (& स्कन्ध, २२-२३ अध्याय) में है। उसीका सक्षिप्त रूप यहाँ भी 
है । राजा कुशध्वज की दो कन्याएँ थी--वेदवती (जिसने तप के द्वारा श्रीनारायण को प्राप्त किया- 


तास्तु पशक्तीकृता: सर्वा रमयन्ति सनोरसम्‌ । गायन्त्य: कृष्णखरित हन्द्रशो गोपकन्यका:।।१०।२५॥ 
मुखसस्याव्जसंका्श तृषिता गोपकन्यका: १ रत्यन्तरगता राज्नो पिल्लन्ति रसझारूसाः (॥१०।३२ 
तासां प्रथितसीमस्ता रति सोटबा ५४कुलीकृता:। चार विस्न॑ंसिरे केशा: कुचाग्रे गोपयोषिताम्‌।।१०।३४ 
* “ओभज्भागवत' को अपेक्षा विष्णुपुराण' को अनेक विहान्‌ प्राचीनसतर मानते हे । सर्वप्रमुख 
प्रमाणों में उनका एक विशिष्ट तर्क यह है कि अह्यसूत्र' के रामानुजीय 'शक्रीभाष्य' में श्रीम:द्रागवत का उल्लेख 
और उद्धरण नहीं है। अतः तब तक या तो भागवत बविरचित नहीं था अथवा यवि रखित था तो 
सो उसको त्रतिद्धि नहीं हो पाई थी। अतः 'शक्षोमद्भागवत' का वृन्वाबन प्रसंग बस्तुतः हरिवंश! और 
“विष्णुपुराण” के संबद्ध अंश का उपबहणमात्र है। 
४ शि० पु० चतुर्थ (कुमार), खण्ड, अध्या० १३-४१ | यहाँ कभा में 'तुलसो' नाम भुख्य है । 
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वही जनक की कन्या सीता हुई ।)) और तुलसी (जिसका दूसरा नाम वुन्दा' था) | 'तुलसी' अथवा 
वृन्दा' ने हरि की कामना से तपस्या की | परन्तु दुर्वासा के शाप से शखचूड उसका पति हआ। 
बाद में उसे परम रम्यवेषधारी (शिवपुराण के अनुसार बुन्दा' के पति का रूप धारण करके) 
श्री हरि ने उसके साथ रमण किया। वृन्दा के शाप से विष्णु भगवान्‌ शिलारूप होकर शालूग्राम' 
हुए और श्रीविष्णु के शाप से वहीं बुन्दा' तुलसी रूप से वृक्षरूपा हुई | उसी बुन्दा' के तपण्चर्या का 
स्थान वृन्दावन हुआ । 

(ग) तीसरा भी एक कारण है। श्रीराधा के १६ नामों में वृन्दा' भी उनका एक नाम है। 
(वृन्दा, वृुन्दावनी और बुन्दावनेश्वरी ।) उन श्रीराधा (वुन्दा) की रम्य क्रीडास्थली ही 'वुन्दावन' है। 

इन कारणों से एक बात सकेतित है। कदाचित्‌ वृन्दावन कभी तुलसीवन रहा हो ? तुलसी- 
दल श्रीविष्णु आर श्रीकृष्ण को श्रीलक्ष्मी या श्रीराधा के ही समान प्रिय है। श्रीरृध्मी का भी 
बुन्दा' एक नाम कही मिला हे। इस कारण यह 'ब्रह्मवेवत्त प्रसग वुन्दावन' के विभिन्न पौराणिक- 
ऐतिहासिक सूब्रा को उपस्थित करता है और तुलसीदल”' की महिमा को भी । 

(२) वहां (ब्रह्म बैवर्त में) यह भी कहा गया है कि श्रीकृष्ण ने श्रीराधा की प्रीति के लिए 
गोलोक में पहले वृन्दावन का निर्माण किया था। क्रीडा के लिए--लीला-विस्तार के लिए “भू पर 
भी वही बन वृन्दावन छाब्रा और कहा गया। 

(३) इस पुराण में यह भी कहा गया है कि नन्‍्द, यशोदा, गोप, गोपी आदि ने नन्दगाँव 
से वृन्दावन पहुँचने पर शाम को श्रीकृष्ण से कहा कि 'यहाँ तो रहने के भवन आदि नहीं हैं । कैसे 
रहा जायगा। तब श्रीकृष्ण ने कहा--“उस स्थान पर तो अनेकानेक देवनिमित भवन प्रासाद है । 
परन्तु देवप्रीति के बिना दिखाई नही पडेगे ।” उन्होंने आगे कहा “गोपगण रातभर समृचित स्थानों 
पर रहे । वन देवताओं की पूजा की जाय तो दूसरे दिन-प्रात रम्य भवन दिखाई देंगे ।” तदनन्तर 
वटमूलस्थ चण्डिकादेवी वी विधिवत्‌ पूजा की गई । 


रात मे सबके सो जाने पर करोड़ो शिल्पियो के साथ विश्वकर्मा आप और रत्नमणिमाणिक्यादि- 
युक्त कुबेर-किकर यक्षगण भी पहुँचे । रात-ही-रात वहाँ सबके लिए मणिरत्नों के भवन--जिनपर सबके 
नाम लिखें थे--पथायोग्य बनाये गये । रात भर में ही गोलोकपुरी के समान विभूतियों आदि से 
सपन्न वहाँ एक नगरी बन गई। वह पुरी प्रयोजनविस्तीर्ण थी, अदूभत और आलोौकिक थी। 
उसमे विचित्र एवं दिव्य तरुवल्लरियो और कुसुमफलों से सुरभित रासस्थलू भी बना था। वृन्दाबन' 
के सुनिर्जन स्थानों में जगह-जगह श्रीराधामाधव की केलिक्रीडाओ के लिए समुचित कुड्जस्थलियाँ 
भी बनी थी । बठमूल के समीप, चम्पकोद्यान के पूर्व मे केतकी बन के मध्य--उन दोनो की कऋ्रीडा के 
निमित्त रनमण्डप भी बना था। इसम अद्भुत रतिगृह भी था।” 


११ बटसूलससीपे ख् सरस: पश्चिमे तटे । चम्पकोद्यानपूर्वाया केतकीवनसध्यत: ।) 
पुनस्तयोश्य क्रीडार्थ चकार रत्नमण्डपस्‌ ।. . . ...::-:+* 
वलह्िशुद्धांशुकंबंस्लेम लाजालविचिल्रिते: । नवशद्भारयोग्येश्व कामवद्धंलकारिमि: ।। 
साऊतीचम्पकानां च॒ पुष्वराजिमिरन्वितस्‌ । सकपूरेश्य ताम्बूले: सद्रत्नपात्रसंस्थिते: । 
«०१००-०० *»। हत्या रतिगुहं रम्यं नगरझ्च पुनर्यया । (ब्र० बे०, श्रीकृष्णजन्भ, अ० 
१७११७२-८४ ) 


श्३्ड पं० सुरतिनारायण मणि त्रिपाठी अभिननन्‍दन-प्रस्थ 


इसके अनन्तर श्रीकृष्ण की कशोरलीकाओ का वर्णन और “चीरहरण” (गोपी बस्त्रापहरण ) 
की एक प्रकार से सक्षिप्त कथा और रासक्रीडा का अनेक अध्यायों (ग्रह्मवे ० कृष्णजन्मखण्ड अध्या ०- 
२८, २६, ५३, तथा पुन ६६) में विस्तृत वर्णन है। इन वर्णनों मे 'भागबत' आदिके बणित वृत्त का 
बिस्तार करने के साथ-साथ मधुररतिलीलाओ के भी बडे ही प्रेममय चित्र अकित हे ) रतिवर्णन के 
सन्दर्भ मे बारम्बार यह भी कह गया है की मुख्यत श्रीराधामाधव की यह क्रीडा--कामशास्त्रीय 
विधि-विधानो के अनुरूप सम्रग्रभाव से हुई है। अधिकाशत इसी विहारक्रीटा की स्थलीरूप से वृन्दावन 
का इस पुराण में वर्णन है। अन्य अनेक प्रसगो में वेष्णबलोको और वृन्दावन के माधुये के उल्लेख 
और वर्णन भी भिलते हें। 

यहाँ का यह वर्णन मधुरोपासको कृष्णमक्तो की मधुरलीलाओं का ही स्वरूप है। निश्चय 
ही इसका मूल विष्णुपुराण और भागवत' का ही है। परन्तु इन पर विस्तृत प्रभाव आगमो, सात्वत 
और पाज्चरात्र सहिताओं का पडा है। उसका भी विकसित रूप 'हितसप्रदाय', सखीसप्रदाय', चैतन्य- 
सप्रदाय' और उत्तरकालवर्त्ती 'बललभसप्रदाय” के वाइमय में अनेक और इतर भूमिकाओं के रूप में 
पलल्‍कवित एव फलित हुआ । 

प्मपुराण--इस पुराण में भी बृन्दावत का वर्णन बडे विस्तार के साथ आया है। यहाँ दो 
वर्णन मिलते हे--(१) उत्तरखण्ड में और (२) पातालखण्ड मे । उत्तरखण्ड के २२७बे अध्याय 
से 'उमा-महेश्वर-सवाद' के अन्तगंत श्री भगवान्‌ के त्िपाद्विभूतिलोक का बडे विस्तार से विवरण 
दिया गथा है जिसमे सप्तावरण और चतुब्यूंह की विस्तृत चर्चा है। इनमें लोक के आवरणो-व्यूहो- 
का जो स्वरूपवर्णन है उसमें गोलोक या श्वेतद्वीप और वैकुण्ठ के समान ही वृन्दावन में भी ऐश्वयं, 
शक्ति, विभूति और माधुये का पर्याप्त प्रसार है। आगे चलकर २४५वें अध्याय में कृप्णावतारचरित 
के प्रसग में वुन्दावनलीला और महारास का भी वर्णन है--पर अत्यन्त सक्षिप्त में । भक्तिरूप में 
दास्यभकति की चर्चा यहाँ कुछ अधिक मिलती है। 

दूसरा सन्दर्भ है 'पातालखण्ड' का। वृन्दावन का यह विवरण बडे विस्तार के साथ और 
बहुत लम्बा-चोड़ा है। श्रीकृष्ण की (हरेदेनदिनी लीला श्रोतुरमिषज्छामि तत्वत । पह्मपु० पाताल- 
खण्ड---अध्याय 5८३।१२) दैनदिन रीला के प्रसग में नारद को शिवजी ने वृन्दादेवी से वृन्दावन की 
लीला के रहस्य पूछने का उपदेश दिया। नारद के पूछने पर व॒न्दा ने वह तत्त्व समझाया । इसके 
पूर्व ६६वे अध्याय से श्रीकृष्णचरित्र का आरम्भ होता है । इसी प्रसग मे॑ विस्तार से वृन्दावन का 
विवरण है । इसे सात्वतो का मूर्धेन्यस्थान कहा गया है और विष्णु का अत्यन्त प्रिय यह धाम ब्रह्माण्ड 
से भी ऊपर स्थित बताया गया है ।” इस पूर्णन्रह्म के सुख-ऐश्वर्य से परिपूर्ण इस नित्यानन्द अव्यय धाम 
की महिमा इतनी है कि वंकृण्ठादि भी उसके अशाश कहे गये हँं--वकुष्ठादि तदंशाश स्वय वृन्दावन 


भुवि) । 


बुर्लभानां ल परम दुर्लभ मोहमं परम्‌ | सर्वशक्तिसयं वेजि सर्वस्थानेशु शोपितस्‌ ॥। 
सात्वतां स्थानमूर्धन्यं विष्णोरस्पस्तदुलंभम्‌ । नित्य वृस्दावन नाम ब्रह्माण्डोपरि संस्थितम्‌ ।। 
गोलोकंश्वर्यं च यत्किडिचद्‌गोकुले तत्प्रतिष्ठितम्‌ । वैकुण्ठवैश्नयं यदहें हरकायां प्रतिष्ठितम्‌ ।। 
यदब्रह्मपरमंश्वर्य मित्य वुस्दावन श्ियस्‌ । कृष्णघाम पर तेषां वनसप्ये विशेषतः ॥। 


बुन्दाबन की कुछ भमिकाएँ २३४५ 


इसके कणिकापर्ण विस्तार के अदुभुन रहस्य का बिस्तृत उल्लेख करते हुए यथास्थान वृन्दावन का 
निर्देश है और उसे रसाश्रय--पूर्णानन्दरसाश्रय--कहा है--श्रीमदुश्ृन्दाबत रम्य पूर्णानन्दरसाश्रयम्‌ ।' 
आनदबिग्रह, किशोरबय, शुद्धसत्व, प्रेमपूर्ण वैष्णो से सदा वह यन भरा रहता है। यहाँ पर भी 
बुक्षादि के प्राकृत और अनतानत अलौकिक विभूतियों का लबा-चौडा उल्लेख है। साथ-ही-साथ 
माधुयेलीला का अनन्त सागर यहाँ भी छहराता रहता है। यहाँ श्रीकृष्ण को वुन्दावनेश्बर बताया 
गया है। नित्यरास, नित्यविहार आदि का अनाद्यत और अविच्छिन क्रम यहाँ भी चलता रहता है। 

कहने का साराश यह कि पदञ्मपुराण” का “वृन्दावन” भावोपासना का आधार है। यह धाम 
नित्य-विहारस्थली है । तत्वत यह ब्रह्माण्डोपरि स्थित नित्य वृन्दावन विष्णु का मूर्धन्य धाम है। 
वह अलौकिक धाम ही पृथ्वी पर प्रकट लीला का छौकिक निकेतन है । रहस्यमय और भृस्थ वृन्दावन 
गोचरतया लौकिक होकर भी नतत्वत नित्य और अलौकिक है। वहाँ प्रकृत लीला तो वर्णित है, 
पर साथ ही सदा अप्रकृत रूप में श्रीराधाकृष्ण की नित्यलीला का दैनदिन नित्यविहार सर्वदा लीलायित 
रहता है । वुन्दा वहाँ की अधिकारिणी हैँ और तत्सुखीभावापनन्‍न भकक्‍तगण सर्वदा बिहार-सुख के उपकरण- 
सपादन में प्रमानन्दभाव से मग्न होकर सदा छगे रहते हे । 

एक बात विशेष रूप से ध्यान में रखने की है। वृन्दावन को यहाँ सात्वतो का मूर्धेन्य विष्णु- 
धाम कहा गया है और संभवत उस सम्प्रदाय का यहाँ प्रभाव भी अधिक पडा होगा। पर साथ ही 
चैतन्य मत में जिस परकीया भाव पर बल है--उसका भी उल्लेख यहाँ है-- 

“परकीयाभिमानिन्य प्रच्छब्चेनेब भावेन रमयन्ति निज प्रियम्‌ ।” इसके अतिरिक्त भक्त के 
लिए वैष्णवों का तत्सुखीभावापन्न सहचरीत्व ही यहाँ सर्वत काम्य है। सहचरियों के लिए आवश्यक 
है कि वे श्रीकृष्ण की अपेक्षा राधिका मे अधिक प्रेम (५३-६) रखे । अत कह सकते हे कि चैतन्यमत 
के अनुकल वृन्दावन की पूरी भूमिका--पातारूखण्ड मे--प्रस्तुत हो जाती है। उत्तरखण्ड का उल्लेख 
अवश्य कुछ भिन्न है । 

अन्यपुराण--इन' मुख्य पौराणिक वर्णनो के अतिरिक्त अनेक अन्य पुराणों, उपपुराणों में 
यन्न-तत्र व॒ुन्दावन का उल्लेख है। लिज़पुराण, मत्स्यपुराण, वामनपुराण, वाराहपुराण, वायु- 
पुराण आदि के सक्षिप्त प्रकरण और उल्लेखों में विशेष महत्त्वकी बात दिखाई न देने के कारण उनकी 
यहाँ चर्चा नहीं की गई है। बृहद्वामनपुराण मे अवश्य ही विस्तार के साथ उल्लेख है। उसमे 
वृन्दावन की मधुरमहिमा वर्णित है। उस पर भी आगम-पअ्रभाव लक्षित है। 'ब्रह्मवैवत्त)' और 'स्कन्द' 
के समान आवरणादि की चर्चा है। 

गर्भसंहिता--यद्यपि नाम से यह ग्रन्थ 'सहिता' है तथापि इसे पौराणिक वाडइमय की झशखला 
में आसानी से स्थान दिया जा सकता है। श्रीकृष्ण की भक्तिभावमयी चरितकथा को लेकर चलने- 
वाले पौराणिक ग्रन्थों में यह सहिता एक विशिष्ट कृति है । इसमे बासुदेव श्रीकृष्ण को पूर्णतम ब्रह्म 
बताया गया है। अबतार-प्रसंग मे छ प्रकार के अवतार सोदाहरण गिनाये गये हं--अश।श।,बतार, 
अशावतार, कल्पावतार, आवेशाबतार, पूर्णावतार और पूर्णतमाबतार । श्रीकृष्णलरित की पौराणिक 
शैली में कया कहनेबाला यह ग्रन्थ अनेक खण्डो मे विभाजित है जिसके प्रथम गोलोक खण्ड में कहा 
गया है--“भूभारहरणार्थ जब श्रीकृष्ण गोलोक से आने रूमे तब उन्होने श्लरीराधा को भी साथ चलने के 
लिए कहा। (यह ध्यान रखना है कि यहाँ का गोलोक' भी उसी प्रकार ऐश्वरयं वैभावादि पड़- 
विभूतिसंपन्न और माधुर्यमयी रसकेलि के छीलाओं का नित्य विलासस्थल हैं ।) राधा ने कहा--यत्र 
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बुन्दावन नास्ति, न यत्र यमुना नदी । यत्र गोवरद्धनो नास्ति लब मे न मन सुख ।' अर्थात्‌ बृन्दावन, 
यमुना और गोवर्धन के बिना बे भूपर नहीं रह सकेगी । गोलोक में ये सब पदार्थ थे। श्रीभगवान्‌ 
कृष्ण उन सबको तथा साथ-ही-साथ अपनी समस्त भियमडली, भक्‍्तगण, प्रेयसीसमूह, परिकर, 
व्यूह, महिषियाँ, सहचारियाँ--आदि सबको साथ लेकर धरती की ब्रजभूमि में अवतरित हुए ।” आगे 
के तीन खण्डो में पौराणिक शैली को लेकर अन्त कथागर्भित शिल्प द्वारा श्रीकृण के बालकिशोंर- 
चरित [(वृन्दावनखण्ड, गिरिराजखण्ड, माधुयखण्डो में) का बुहद्‌ वर्णन है। इस सन्दर्भ में कंप्ण से 
सबद्ध चरित के मधुमय परिवेश की समस्त लीलाओ का भी और लोकत्ाता के रूप में अनेक असुरादि 
के बध की कथा भी सुनाई गई है। वृन्दावन' का वणन भी अनेक और विस्तुतरूप से मिलता है । 
पर कोई विशेष नवीनता नहीं है । 

सिद्धान्त-दृष्टि से यहाँ इतना ही कहना है कि गोलछोक ही श्रीक्षृप्णरूप परात्पर पूणतम ब्रह्म 
का शाश्वत लीछाधाम है। वहाँ वुन्दावन, ग्रज, यमुना, गोवर्धन आदि तथा सभी गोप-गोपियाँ भी 
थी । उन्ही का पूर्णावतार के साथ यहा भी अवतार हुआ यद्यपि गोलोक में भी सब कुछ बना रहा । 
अत आगमोंवाली मान्यता का ही रूप यहा भी है। 
निष्कर्ष (पौराणिक क्षेत्र सें) 

उपर्युक्त पौराणिक विवरणो से स्पष्ट हो जाता है कि पुराणों में बुन्दावन का जो विवरण है, 
वह बस्तुत. स्पष्ट नहीं है। स्पप्ट नहीं है--इसका तात्पर्य केवछ इतना ही है कि पुराणकार ऋषियों 
ने वृन्दावन का जो स्वरूप प्रस्तुत किया है बह प्राय जहाँ एक और भौतिक बृन्दावन' की महिमा 
उपस्थित करता है वहाँ दूसरी ओर आध्यात्मिक, नित्य एव अलौकिक वृन्दावन के शाश्वत स्वरूप की 
कल्पना भो प्रस्तुत करता है। उन वर्णनों में वुन्दावन के एश्वय और अद्भूत वैभव की जो रूपपरि- 
कल्पना सामने आती है, वह दिव्य है। नन्‍्दनकानन के तुल्य कल्पद्रुमो और मणिमाणिक्यों से सघटित 
है तथा बहाँ का सब-कुछ मानव की विभूतिकल्पना और आनन्द सीमा का चरम उत्कर्ष है, बहाँ के 
भक्तो और पारिषदों का जीवन माधुयंभक्ति के परम चिदानन्द की शाश्वत संवेदना से पर्प्लुत है। 
बहाँ का वैभव कल्पनातीत है, वहाँ का मधुराससागर अनाद्यन्त है, वहाँ की रसधारा अनन्त है, वहाँ 
भगवान्‌ की मधुमयी मादक विभूतियाँ अचिन्त्य हें, बहाँ का नित्य प्रेमावहार शाश्वत है, वहाँ की 
बविलासचर्या अपरिमेय है और उन सकके द्रष्टा, साक्षी और मधुरोपासक भक्‍त भी शाश्वत तथा अद्भुत 
हूँ । वहाँ देवद्रुम और कल्पलछताओं के सदृश तरुवल्लरियों के परम विहारकुज और केलिनिकेतन हं । 
शाश्वत तारुण्यवा्लें किशोरियों से बह स्थली सदा परिपूर्ण रहती है। श्रीराधा के साथ श्रीकृष्ण 
का वहाँ नित्य विहार चलता रहता है और भक्त तन्मय्रभाव से, तत्सुखी भावना से उस अनन्त 
रसधारा मे सदा आकठनिमग्तन रहते हें । 

दूसरी बात यह है कि उन वर्णनों में नित्य वुन्दावन का जो स्वरूप अकिल हुआ है वह तटस्थ 
और आलोचक द्र॒ष्ठा के रूप में बहुत कुछ वैसा ही है जैसा कि कही वैकुण्ठलोक का, कही किण्णुल्लोक 
का, कही गोलोक का, कही श्वेतदीप का अथवा कही क्रष्णधाम का वर्णित है। दूसरे शब्दों में 
कहा जा सकता है--दृश्येतर, गोचरभिन्न अलोकिक या नित्य वुन्दावन तत्वत, कभी तो उपर्युक्त छोकों 
में से कोई अथवा कभी उन सबका उत्कृष्टतम स्वरूप हैं। इसी कारण कभी-कभी तारतम्य रूप से 
उनका वर्णन करते हुए उसे सबसे उत्कर्षपूर्ण कह दिया जाता है। 

ऐसा जान पडता है कि पुराणों के वृन्दाबन का स्वरूप मधुरोपासको के आराध्य की बह 
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पूर्वपीठिका है जिसका स्वरूप गौडीय मधुरोपासको के मूर्धन्य ग्रन्थ--घड़्सन्दर्भ अथवा भागवतसदर्भ 
में पहुंचकर स्पष्ट हो गया । श्री सनातन गोस्वामी, श्रीरूपगोस्वामी और श्रीजीवगोस्वामी आदि के 
मत से मुख्य और वास्तविक वृन्दावन तो आध्यात्मिक, गुह्मय, अभौतिक और वास्तविक है । वह नित्य 
है, शाश्वत है, अनवरत नित्यविहार की परमरम्य केलिस्थली है और उसकी सस्थिति भी य।लोक 
मे है। 

परन्तु इस पौराणिक धारणा का विकास भी क्रमिक है। हरिवशपुराण, विष्णुपुराण, ब्रह्म- 
पुराण और श्रीमद्धागवत आदि में रहस्यात्मक, अलोकिक, प्रततीकात्मक एवं अपार्थिव वृन्दाबन की 
स्थिति आदि का न तो महस्वच ह ओर न उस मान्यता का आग्रह है। पर आगे चर कर थोडा 
बहुत स्कन्दपुराण में और विशेष रूप से पद्मपुराण तथा ब्रह्मवैवत्त में आगमोचित धारणा का पूर्ण 
विकास लछब्ध है। आगे देखेंगे कि यही धारणा वैष्णव भागवतो और मधुर क्ृष्णोपासको में सर्वाधिक 
व्याप्न है। आगमसहिताओ, वैप्णवतद्न-प्रन्थों और वैष्णवोॉपनिषदों मे भी इसी की विविधरूपीय नाना 
भूमिकाआ की ताना सदर्भों ओर नाना रूपो में परिकल्पना एवं अभिव्यक्ति मिलती है। इनसे कौन 
पूवववर्ती है और कौन परवर्त्ती--यह निर्णय सप्रति सभव नही है । 


सहिता आदि आगसो में 

सात्वत-पाञ्चरात्र ---वैष्णब सहिताओ के वर्णनों से वुन्दावन का जो स्थान और स्वरूप है--उसका 
बहुत कुछ रूप पद्मपुराण के उत्तरखण्डस्थ वर्णनो से मिलता-जुलता है । 'परमब्योम' के प्रति आसजनशीलू उक्त 
पुराण में परमब्योमाख्य त्रै कुण्ठ के आवरण के रूप में उसका स्थान निर्धारित हुआ है । अनेक सहिताओं और 
आगम-प्रन्थो की यही स्थिति है । पर कही-कही श्रीकृष्णछोक के रूप में उसकी स्थिति स्वतन्त्र बताई 
गयो है जैसे स्वायभुवांगम के ८५ वे पटल मे-- 

पीयूषछतिकाकीर्णा नानासत्वनिषेविताम्‌ । सर्वत्तुंसुखदा स्वच्छा सर्वेजन्तुसुखावहाम्‌ ।। 

नीलोत्पन्नदलश्यामा वायुना चालिता मृदु। वुन्दावनपरागस्तु वासिता कृष्णवल्लभाम्‌ ।। 

सीम्नि कुज्जतटा योषित्कीडासण्डपमण्यमाम्‌ । 

वृन्दावन कुंसुमित नानावृक्षविहद्भुम । सस्मरेत्माधकों धीमान्‌ विलासकनिकेतनम्‌ ।। 

ब्रह्मसहिता, बुहद्‌ ब्रह्मसहिता में भी कुछ इसी प्रकार का वर्णन है। वहाँ श्रीकृष्ण को परम 
ईश्वर सर्वोपरि बताकर--सहख्रपत्र कमलरूप गोकुलाख्य धाम का उल्लेख है-- सहस्रपत्र कमल 
गोकुलार्य महत्पदम। ' उसे प्रेमानन्‍्दमहानदरस से अवस्थित कहा गया है--प्रेमानन्दमहानन्दरसेना- 
वस्थित तु यत्‌ ।” उसी निजधाम ग्रोलोकधाम में भगवान्‌ श्री गोविन्द की स्थिति कही गई है। 
श्रीजीवगोस्वामी की व्याख्या के अतुसार चतुरत्त आशभ्यतरमण्डल 'वुन्दावन' नाम का है और बहिमंण्डरू 
श्वेतदीप गोलोक है। (किन्तु चतुरखाभ्यन्तरमण्डल वुन्दावनाख्य बहिम॑मण्डल केवलछ श्वेतद्वीपाख्य ज्ञेय 
गोलोक इति यत्पर्याय , षड़सन्दर्भ, पृ० ३६६) । बृह॒दब्रह्मसहिता का वर्णन बडा विस्तृत और आग्रमा- 
नुकूल---आवरण-ब्यूह-दल आदि के प्रभाव से पूर्णत भावित है । गौतमीतत्र' में भी उसको चर्चा आई 
है । प्रयोजन विस्तीर्ण उक्त वन को वहाँ भगवान्‌ ने अपना ही देहरूपक कहा है। परन्तु उसके 
यथार्थ रूप का चर्मचक्षुओ से साक्षात्कार सभव नहीं है। उसका यथार्थ दर्शन तो महाभागवषतो को 
ही होता है जो नित्यलीका और नित्यविहार आदि को देख पाते हें । वहाँ भी मधुचर्या की विहारकेलि 
के नित्यलीलाधाम का ही स्वरूप वुन्दावन को प्राप्त है। अनेक संहिताओ एवं आगमतत्र आदि के 
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ग्रन्थों में इन्ही से मिलते-जुछते अलौकिक और दिव्य नित्यवृन्दावनधाम का स्वरूप-निदिष्ट है। कही 
बह विष्णूलोक, गोलोकधाम, श्वेतद्वीप, ब्रह्चद्दीप आदि का अग है, गोलोक के आवरण विशेष में 
स्थित है और कही अगी है। कभी-कभी उसकी स्वतत्न स्थिति भी है। भौम वृन्दावन भी उसी 
का एक रूप है। यह भी वस्तुत प्रायेण रहस्यमय है। इसका दृश्य रूप जनसाधारण दग्गोचर है-- 
पर वह भी तत्वत नित्य ही है और सदा विहार का निकेतन है। उसके दर्शनाधिकारी हें--भगवान्‌ 
के अतरग और अनुग्रहभाजन भावभकत या प्रेमोपासक---जिन्हें महाभागवत भी कहा गया है। (वृन्दावन' 
और उसकी मधुरकेलियो के रसात्मक वर्णन का प्रसंग नारदपचरात्त” के श्रुतिविद्यासवाद प्रकरण में है, 
ओर 'बृहद्ब्रह्मसहिता "४ 'पुराणसहिता',* बृहत्सदाशिवसहिता आदि में भी ऐसे ही सकेत है । 

तत्नो, पाचरात्र-सात्वत सहिताओं एवं अन्य बेष्णब सहिताओ में इसका बडा बिस्तार भी है 
आर विविध परिप्रेक्ष्यों के अन्तर्गत उनका वर्णन भी नानारूपो में मिलता है। अत यहाँ सबका उल्लेख 
सभव नहीं है। केवल सकेतमात्र से दिव्य, अलौकिक, प्रतीकपरक एव रहस्यात्मक धाम के रूप का 
दिड्लनिर्देश कर दिया गया है। 


वेष्णबोपनिष द्‌ 
वैष्णवोपनिषदों मे भी वुन्दावन' की चर्चा, अनेक सन्दर्भो और परिप्रे्यों में हुई है। कही 
तो बुन्दावन और वहाँ के वैभवों का नाम लिया गया है और कही केवल वस्तुवर्णन के माध्यम से 


” बहदव॒न्दवन तत्र केलिवृन्दावनानि च। वृक्षा: कल्पदुमाश्चेव चिन्ताभणिमयो स्थली ।। 
केलिकुडजनिकुझजानि नानासोख्यस्थलानि च । 

४ श्रोमह स्वायथन रम्यं पूर्णानन्वरसाश्रयस्‌ । भूमिश्चिन्तामणीस्तोयममृत श्सपूरितम्‌ ।। 
बक्षा: सुरदुसास्तत्र सुरभीवन्दसण्डितम्‌ । सदा किशोररुपैश्ल तरुणीतरुणयूतस्‌ ।। 
गुल्याद्ग हतमं गृढ गोलोके तत्प्रतिष्ठितम । तत्र गोविन्दरूपेण स्वय क्रीडति राधिका ।। 

7 एकादशलिरुद्यानः: परितो जेष्टितं महत्‌ । यत्र वुन्दायन नास राजते सुमनोहरम्‌ ।। 
सहुरत्तविशित्रतला सरलझा सरलालघुशिबंहुशाखिपरे: । 
सुमनःफलभारनमन्नि रधो वसुधा बहुधा प्रविभाति शिवा ।। 
कणिकेव सरोजस्प बन्दाविपिनमद्सुतस्‌ ।. . . . 
गोपोजनसहस्नेश्व॒ कृष्णेन सुमहात्मना । तत्र रासमहालीला या5स्न्ाभिरनुभाषिता ।। 
इसी बुन्दबन में महाशक्ति श्रीराधा का सिवास है जो-- 
कामासि भाज: कृष्णस्य समनःपोशामहोषधी । 
अत्यासंप्रियसारद्भसुखदाब्भोदमण्डली ।।. .. . . 
रत्यब्धिपारदप्रोद्यल्कुलतुस्थीफलहया | 
भावपूरितदुकप्रान्तवीक्षासात्रेण कोठिश: । 
उत्पादयन्ती कन्दर्पात्‌ जगल्क्षोमान्‌ रतिप्रियान्‌ । 
एवा राघा सहाशक्ति: क्ृष्णप्राणेकजीवनम्‌ ।। (पु० स्लं०, अध्या० ३) 

इस ग्रन्थ के लूतीय अध्याय से सप्तम अध्याय पर्यत रऊूगभ्ण ३५० शलोकों में राससमारस्भ' 

से आरम्भ करके 'प्रेमस्वरूपानूभाव” तक भगवान्‌ श्रीकृण और श्रोराधा की मधुरलीलाओं का 
वर्णन है। 
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वुन्दावन का सकेत है। वस्तुवर्णन में कभी-कभी वेकुण्ठ का नामोल्लेख है जो बस्तुत वृन्दावन को 
ही इगित करता है। क्ृष्णोपनिषद्‌ में कृष्णावतार की अवतारणा करते हुए व्यूह, परिकर, धाम आदि 
की चर्चा हुई है भगवान्‌ के सर्वात्मवर्णन प्रसग मे । बही कहा गया है-- 

“बने वृन्दावने क्रीडनू गोपगोपीसुर सह , गोकुल वनवैकुण्ठ तापसास्ततल्न ते द्रुमा ! 

गोपरूपो हरि साक्षान्मायाविग्रहधारण । 

गरुडो वटमाण्डीर सुदामा नारदों मुनि । वुन्दा भक्ति क्रिया बुद्धि सर्वजन्तुप्रकाशिनी । 

(कृष्णो० ७,६९६, २४-२५) 

गोपाल (पूर्व ) तापनी उपनिषद्‌ में श्रीकृष्ण को 'परम दैवत' बताते हुए उन्हें गोविन्द और 
गोपीजनवलल्‍्लभ कहा गया है। उनके ध्येयः रूप की चर्चा के प्रसंग में 'गोपगोपीगवावीत, वनमाली, 
कालिन्दीजलकल्लोलसज्भी आदि पदो से अभिहित किया गया है। आगे पचपदात्मकगोविन्द- 
स्तुति' के प्रकरण में आया है--'तमेक गोविन्द सच्चिदानन्दविग्रह पञचपद वृन्दावनसुरभ्रुहतलासीन 
स्तीष्यामसि--अर्थात्‌ वे बुन्दावन के कल्पद्रुम के तल पर आसीन रहते हँ । आगे चलकर वृन्दावन 
के लीलाशाली रूप का भी चित्र है--वेणुनादविनोदाय गोपालाय कालिन्दीकूललोलाय, छोल- 
कुण्डलधारिण । वल्लभीवदनाम्भोजमालिने नृत्तशालिते । गोवर्धनधराय च (नम ) ।” गोपालोत्तर- 
तापिनी में मधुरा का अभिज्ञान कराते हुए बताया गया है कि भूचक्रस्थ सप्तपुरियों के मध्य में सप्त- 
पुरियाँ हैँ । उनके मध्य में गोपालपुरी साक्षादब्रह्म है-- तासा मध्ये साक्षादब्ह्म गोपालपुरी । 
यही गोपालपुरी मथुरा है-- भूभ्या तिप्ठति चक्रेण रक्षिता मथुरा तस्माद्गोपालपुरी भवति ।' बृहद्वत, 
मधुवन, ताऊवन, काम्यवन, बहुलवन, कुमुदबन, खादिरवन, भद्बवन, भाण्डीरवन, लोहवन और वुन्दावन 
--ईन द्वादश वनों से मथुरापुरी' को आवृत्त कहा गया है। इस वर्णन में मथुरा का नाम ही मुख्यत 
वर्णित है और उसी का एक आवरण वन वृन्दावन है। सर्वात में नामोल्लेख के कारण वृुन्दाबन को 
प्रमख कहा जा सकता है। 

'त्रिपाद्विभूतिमहानारायणोपनिषद्‌” में वैकुण्ठलोक की चर्चा अत्यन्त विस्तार से हुई है। 
जीवन्मुक्त के देहत्याग की इच्छा होने पर समस्त वैकुण्ठपाषंद आते है और उनके साथ वणित विधि- 
नियमो के अनुसार उपासक नभोमार्ग से चरूता है । सत्यलोक, बअ्रह्ममयवैकुण्ठछोक, पतञ्चबैकुण्ठ, ब्रह्माण्ड- 
लोक, महाविरादपद, पादविभूतिवेकुण्ठपुर, विश्वक्सेनवैकुण्ठपुर, ब्रह्मविद्यावकुप्ठपुर, आदि में त्रमश 
प्रवेश तथा उत्तरण करता हुआ उपासक तुलसी वैकुण्ठपुर का साक्षात्कार करने के अनन्तर वहाँ प्रवेश 
करता ओर उसके भी पार चला जाता है। इसके अनन्तर बोधानन्दबन, शुद्ध बोधानन्दवेकुण्ठ (जिसे 
ब्रह्मविद्यापादवैकुण्ठ भी कहते हे) में पहुँच जाता है। यही समस्त मोक्षसाम्राज्य की पट्टाभिषेक- 
स्थली है। इसी स्थान से उपासक नित्य गरुडारूढ़ होकर सुदर्शनपुर बैकुण्ठ की आभा का साक्षात्कार 
करता है। इसी के अभ्यन्तरस्थ सस्थानगत चक्रो के अभ्यन्तरतमस्थ सस्थान में पट्कोणचक्र सदा 
जाज्वल्यमान रहता है, जो अपरिच्छिन्नानन्तदिव्यतेजो राश्याकार है। उसके भी अभ्यतरसस्थान में 
महानन्दपद है । उसके अभ्यन्तर सस्थान में सुदर्शन” पुरुष सदा विराजते रहते हूँ । बही महाविष्णु 
हैं । उसके प्री उपयुपारि अद्वैतसस्थान है। 

इस अद्वेतसस्थान के बीधरूप का बिस्तृत वर्णन है जो निविकार, निरजन, देशकालाआ्यपरिच्छिन्न, 
वाहुमनोज्ञातृत्तातीत, परमानल्वसमष्टिकन्द, परमचिद्विलाससमप्ट्याकर, परमसत्समष्टिस्वरूप, अद्वितीय, 
अखण्डानन्दामुतविशेष, स्वयंग्रकाश आदि शब्दों से परिचायित हुआ है । वह परमानन्दलक्षण अर्पारिच्छिन्ला- 
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न्तपरज्योति, जो शाश्वत है--शाश्वत विभात होती रहती है। वही तििपाहिभूतिवेकुण्छस्थान है, 
बही परमकैवल्य है जो अबाधित परमतत्त्व है और अनन्त उपनिषदों से विमृग्य है । 

इस प्रकार यहाँ केवल बैकुण्ठ की महिमा और उसके आध्यात्मिक तथा अलौकिक और सूक्ष्म 
दार्शनिक स्वरूप का विवरण है जो रहस्यात्मक भी कहा जा सकता है, साधकमात्ज्ञेंय भी कहा 
जा सकता है और भौतिक मनोविज्ञान की दृष्टि से सकल्प-प्रतीकात्मक भी | इस सन्दर्भ में एक 
बात विशेष रूप से उल्लेंढ्य और कथ्य है। यह वैकुण्टबोध विशुद्ध ज्ञान से समुन्नत साधककोटि की 
केबल उन आत्माओं और ज्ञानियो के लिए ही ज्ञानसवेद्य है जिन्हें सृक्ष्मातिसुक्षे अपाधिव एबं दिव्य 
देह प्राप्त है। उन्ही का साक्षणीय है। 

उसी उपनिषद्‌ के अन्त में (सालूवनिराऊ॒बयोगह्यय की चर्चा करते हुए) भकतियोग को ही 
निरुपद्रव कहा गया है। वहाँ उल्लिखित है---तस्मात्‌ सर्वेपामधिकारिणामनधिकारिणा च भवितयोंग 


एवं प्रशस्थवते । भक्तियोगों निरुतद्रव । भक्तियोगान्मुक्ति । सर्वेपामपि बिना विष्णुभकत्तया 
कल्पकोटिभिमोक्षों न बिद्यते। कारणेन विना कार्य नोदेति । भकत्या विता ब्रद्मज्ञान कदापि न 
जायते ।* भक्तिनिष्ठो भव । भकक्‍त्या सर्वेसिद्धयय सिद्धबन्ति । भकक्‍त्यसाध्य न किड्चिदस्ति । 


(विपाद्धिभूतिमहानारायणोपनिपद्‌---अध्या ० ८११, १२) 
इस प्रकार दिखाई पडता है कि उक्त उपनिषद्‌ में अद्वेतमत का--सच्चिदानन्दात्मक अखण्ड, 
एक, अद्वय, सर्वमयथ, निरवधि निरुपाधि, निराकार, निरजन और गृणातीत आदि 'वैशिप्टसविशिप्ट' 
परम' ब्रह्म तथा परम ज्ञान का प्रतिपादन करते हुए भो विष्णुभकति के बिना कोटिकोर्टि कल्‍्पों को 
साधना द्वारा भी मोक्ष सभाव्य नही है । यहा ज्ञान और भक्ति--दोनो को एक साधना के दो अनिवार्य 
पक्षो जैसा स्वीकार किया गया है। इस विवेचन का “वैकुण्ठ' त्रिपाद्दिभूतिवकुण्ठ है। कदाचित्‌ यही 
भविति-साधना के क्षेत्र में आनन्द, सुखसुधा, परमानन्दसागर, परमसौन्दर्य आदि की परमनिधानता के 
कारण भक्‍तो का कृष्णधाम, गोलोक, ण्वेतह्वीप, अपाधिव और पार्थिव बुन्दावन के रूप में विवत्तित 
हुआ । पर इस सन्दर्भ मे एक बात ध्यान रखनी चाहिए । विवेच्य उपनिषद्‌ के वर्णन के किसी सोपन 
का वैकुण्ठ--तारीभाव या नरनारीयोगभाव की किसी भूमिका या भावना का उल्लेख नहीं करता। 
पर आनन्द, सौन्दर्य, उल्लास, आमोद और अनन्त एऐश्वयं-वैभव की माहिमागरिमा के विस्तृत विवरण 
देनेवाले रहस्यमय एवं रम्य चित्रों को उपस्थित करता है। कदाचित्‌ उसी माधुयेबर्णन, आनन्दकल्पना 
और वैभवभूमा से प्रेरणा और उपादान-उपकरणो को लेकर परकालवर्ती--श्रीकृष्प के भवतो, प्रेम- 
साधको और मधुरोपासकों ने गोलोक और वुन्दावन आदि का रम्य सकल्पचित्न निर्मित किया । 


स्तोखबाइसय की झलक 


स्तोवो मे भी वृन्दावन की महिमा बडी ही अनुरक्ति और मधुर भक्ति के साथ गायी गयी है। 
कृष्ण की प्रेमाभक्ति के उपासको की परम्परा में अनेक मधुरोपासको ने वुन्दारण्य या वुन्दावन 
का प्रेममय कोतिगान प्रस्तुत किया है। यदि गमीतात्मक स्तोतन्न ग्रन्थ के रूप मे जयदेव' के गीत- 
गोविन्द! को लिया जाय तो उसमे वर्णित श्रीकृष्ण की मध्‌ रचर्याओ के भावमय गीतो में चैतन्य- 
मतीय धारणा के अनुकूल पीठिका मिलती है और चण्डीदास तथा विद्यापति के लिए प्रेरणा भी । 

अनेक छोटे-बड़े विष्णु-कृष्ण स्तोत्ों मे वुन्दाबन का एवं वहाँ के विहार-चर्या का उल्लेख 
मिलता है। अनेक वृन्दावनाष्टकों, यमुनाष्टको आदि में बुन्दावन का सलाम विभिन्न परिप्रेक्ष्य से आया 
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है । 'ब्रजवनविहारी, वृन्दाटवीकुज्जनिकुज्जलील ' 'गोपीजनवस्लभ ', “राधाविकासचतुर.”, “बुन्दावन- 
निकुछजकेलिनिपुण ”' आदि विशेष विशेषणों से उनका उल्लेख है। “री गोविन्दाष्टक', द्वादशस्तोतर', 
जगन्नाथाण्टक', 'राधाष्टक', 'भगवन्मानसपूजनम्‌', “गोपालस्तोतर', “श्रीकृष्णस्तोत्र' (दोनों नारदपाचरात्र 
के) आदि मे इसी प्रकार के उल्लेख मिलते हे । परन्तु वृन्दावन-सम्बन्धी धारणा पर उनसे कोई 
खास प्रकाश नहीं पडता । अत कुछ बडे भक्ति-स्तोत्नों के आधार पर इस प्रसग की चर्चा नीचे की 
जा रही है। 

प्रवोधानन्द सरस्वती का वुन्दावन-महिमामृत' नामक स्तोत्न एक विशाल ग्रन्थ कहा जाता है । 
श्री प्रवोध्तानन्द की इस कृति में प्रेम और माधर्य की ऐसी अजखसत्र धारा बहती दिखाई देती है जिसमे 
मधुर कृष्णभक्तों का प्रेमोत्सुक हृदय निमग्न हो उठता है। इस कारण चैतन्यमतानुयायी श्री सरस्वती- 
पाद को तथा उनकी कृति को अपने संप्रदाय का ग्रन्थ मानते हें और राधावलरकूभ सप्रदायवाले अपने 
मत का । हमे इस विवाद में पड़ना अभीष्सित नहीं है। यहाँ इतना ही कथ्य है कि यह महास्तोंत् 
वृन्दावन की अपूर्व महत्ता और मधुर वर्णनो से आद्यत ओतप्रोत है। इस वुन्दावन की महिमा का 
वर्णन करते हुए स्वय मदनमोहन श्रीकृष्ण कहते हे---/मेरी और श्रीराधा की, जो स्थली, केलिचातुय्ये- 
धारा है तथा हम दोनों की अतिशयेन निरन्तर और निरवधि वर्द्धआान कामतृष्णा का जो साक्षात्‌ 
स्वरूप है एवं इसके साथ-ही-साथ हम दोनों के प्रेमबन्ध का गाढतर गाढ़तम जो अतिवलन है वह 
सब--हे रस के खनिस्वरूप व॒ुन्दावन! तुम्हारी ही शक्ति का विस्फूर्जन है ।”९ 

इसके सम्बन्ध में श्रीसरस्वतीपाद कहते हे कि वृन्दारण्य में मदनमोहन के छवार पर कुतिया रूप 
में रहना भी परम सौभाग्य है, पर अन्यत्न लक्ष्मी की सखी या स्वय रमा (लक्ष्मी) होना भी कबूल 
नहीं ।* इस प्रकार की उक्तियाँ अनेक भक्तों या श्रद्धावानों के बचनों में मिलती हें। रसखान' 
की प्रसिद्ध उक्ति भी इसी प्रकार की है। 

गंगा की स्तुति में भी कहा है कि हैं गगे ! तुम्हारे तीर पर तर॒कोटर में पक्षी होना मेरे लिए 
सौभाग्य की बात है, यदि तुम्हारे नरकान्तवारि में मछली या कछुआ होकर रहना हो तो भी मेरा 
जन्म धन्य है। पर अन्‍न्यत्र, मदख्रावी गजघटा के घटास्व॒र से घिरे हुए परम बैभव और सुख का 


१९ क्षीराधाया भस तर यदहो केलिचातुयंधारा 
यच्चात्युस्लैनिरवधि वरीयुद्ध्यते कामतुष्णा । 
गा गा यदलिचलते को5पि नौ प्रेमबन्धः 
सर्व बुन्दावन-रसखने ! शक्तिविस्फूजितस्‌ ते ।। (ब॒ुन्दायनशतकस्‌, शतक ११॥३० ) 
(० वरसिह बृन्वारण्ये सुवराकी सदनसोहनद्वारि । 
अपि सरभा5पि रसाप्रियसलयपि सान्मत्र भो रसपि स्पास ४ 
(वही, द्वितीय शतक ६७ श्लोक) 
आऋतुर्य शतक में भी निम्तांकित श्लोक हें--- 
पदि वुस्दावर्म लिल्दाम्थप सुणानले बनास्तेयु । 
न तथा वे कुण्डलक्ष्मीमपि करमसिलितां निभालयें ललिताम्‌ । 
सर्वदुःखदशा घोरा वर ब्स्दावनेउस्सु मे । 
प्राकृताप्राकृताशेबविभूतिरषति.._ नान्‍्यतः । (वही, शतक ४१६०,६१ श्लोक ) 


श्र प० सुरतिनारायण सणि त्रिपाठो अभिनन्‍्वन-प्रस्थ 


जीवन भी स्वीकार्य नही--(त्वत्तीरे तरुकोटरान्तरगतों गज्जे विहज्भी वर, त्वन्नीरे नरकान्तकारिणि वर 
मत्स्पोष्यणा कच्छप । नैवान्यत्र मदान्धसिन्धुरघटासघट्टघण्टारणत्कारस्तत् समस्तवैरिवनितालब्धस्तुति- 
भूपति:) । कहने का साराश यह कि इन उदगारो में प्रस्तुत के प्रति भक्त कवि के हृदय की प्रेम- 
गाढ़ता का परिचय मिलता है। यहाँ भी स्वामी प्रवोधानन्द की उक्ति बैसी ही है । उदब के कथन 
में (श्रीमद्धागवत में) भी इसी ढंग का भाव व्यक्त है जब अपनी चरम लालसा व्यक्त करते हुए वे 
कह उठते हे-- 
आसामहो चरणरेणु जूषामह स्या वृन्दावने किमपि गृल्मलूतौषधीनाम्‌ । 
या दुस्त्यज स्वजनमायंपथ हि हित्वा भेजुमुंकुन्दपदवी श्रुतिभिविमृग्याम्‌ । (श्रीमद्भाग ० १०१४७।६१) 
श्री प्रबोधानन्द ने वृन्दाबन को दिव्यज्योति का धाम बताते हुए कहा है कि वह प्रकाशपुडछ्ज 
अज्ञानान्धकार से बचाने का हेतु है। करोडो रवि, इन्दु, वल्लि और बिद्युत्‌ के प्रकाश को अभिभूत 
करनेवाली बुन्दाटवी की प्रभा (आत्मप्रभा) जिसके अन्तस्तर में प्रदीप्त हो जाती है उसके मन में 
पुन सुतवित्तेषणादि उदित नहीं होती-- 
वुन्दाटवी यदि रवीन्द्रहुताशविद्युत्कोटिप्रभाविभवकारि महापत्रभाढ्था । 
आत्मप्रभा सकृदपि प्रतिभाति चित्त वित्तैषणादि नहि तस्थ मनस्युदेति ॥। (वही, श० २।३७) 


इसी कारण इस परमरम्य ज्योतिर्धाम का महिमागान करते हुए वे कहते हे कि जिस वृन्दावन की 
महिमा का गान करने में स्वय शेष भी समर्थ नहीं है, उसका वर्णन भला दूसरे क्‍या करेगे 
और में तुच्छ क्या कर सकता हूँ ! केवल अतिप्रणय के कारण उसका विवरण देते हुए स्वय को कृत- 
कृत्य बनाने के लिए मेरा यह उपक्रम है--- 
शेषो5षपि यस्य महिमामृतवारिराश पार प्रयातुमनलब त तत्न केड्न्ये । 
किल्त्वल्पसप्यहमतिप्रणयाद्‌ विगाह्य स्या धन्यधन्य इतति में समुपक्रमोध्यम्‌ू ।। (वही, १।२) 

“हितहरिबंश” मतानुयायियों के मतानुसार श्री प्रबोधानन्द ने जीवन का परम पुरुषाथें और चरम 
काम्य माना है श्रीराधारानी की चरणकरुणा के उदय को । इसका सकेत स्वय हितप्रभु की रचनाओ में 
अनेकत्न मिलता है। उसी भावना का अनुगमन करते हुए श्री प्रबोधानन्द ने अपना उद्देश्य प्रकट किया 
है---जबतक श्रीराधा के पदनखमणिरूपी चन्द्र की ज्योत्स्ता का प्रकाश आविर्भूत नहीं होता ठब 
तक चित्तचकोरी को वृन्दावन की घरित्नी में मोद नहीं प्राप्त होता । और जबतक उक्त पुण्यस्थली में 
गरिष्ठा निष्ठा नहीं होती तब तक श्रीराधा की तददुशी चरणकरुणा का उदय ही नहीं होता-- 

यावद्राधापदनखमणे एचन्द्रिका नाविरास्ते 
तावद्वन्दावनभुवि मुद नैति चेतश्चकोरी । 
यावद्वन्दावनभ्‌वि भवन्नापि निष्ठा गरिष्ठा 
तावद्राधाचरणकरुणा नैव तादुश्युदेति ॥॥ (बही १३॥२।) 

इस कृति में नित्यकिशोरयुगल के मधुमय एव रसाप्लुत नित्यविहार और नित्यरास का अत्यम्त 
मनोरम वर्णन किया गया है। श्रीसरस्वतीचरण कहते हे---इस वृन्दावन में उस अनिर्वंचनीय नित्यकिशोर 
और नित्यविहारी श्रीराधाकृष्ण की नित्यलीकामयी मूत्ति का नित्यविछास होता रहता है, नित्यवास 
बना रहता है, जो सदा किशोर रहते हे, जो सदा प्रेमक्रीडारत रहते हे जो न कही जाते हे और न 
कही अन्यत् से आये हुँ आदि ।' 


बुल्दावन की कुछ भूसिकाएँ २४३ 


ऐंश्वयं परम च्‌ वेत्ति न मनाहू नान्‍्यड्च कड्चद्रस, 
न स्थाने परत कदात्वनुगत नो वा कुतो5्प्यागतम्‌ । 
कशोरादपर वयो नहिं कदाप्यासादयज्न क्षण 
क्रीडातोईविरत तदेकमिथुन वृन्दावन नन्‍्दति ॥। (वही ६६) 
वे श्री राधा को प्रेमसार से अगाघ मानते हे, श्रीकृष्ण को उस एकमात्र राधारस में अपार तृष्णाबान्‌ 
बताते है, पूर्वोक्त युगल परस्पर दो रीतियो की समान आधारभूत सखियाँ---द्रयेक्4---है उस युगल मूत्ति 
को परम प्रसिद्ध नित्यधाम वृन्दावन हैं-- 


जयति जयति राधा प्रेमसारँ रगाधा जयति जयति कृष्णस्तद्रसापारतृष्ण । 
जयति जयति वृन्द तत्सखीना दयेक्य जयति जयति वुन्दाकानन तत्स्वधाम ।। (वही, ६।४५) 
वस्तुत श्री प्रबवोधातन्द का यह स्तोलग्रन्थ उनकी श्रीराधाक्ृष्णविषयक मधुर भक्ति और 
बुस्दावनविषयक श्रद्धापूर्ण अनुरक्ति का काव्यमय उदगार है। उनके मत से बुन्दावन के वस्तुत तीन 
स्वरूप हे--(१) गोपष्ठ वुन्दावन', (२) गोपीक्रीडास्थल वुन्दावन” और (३) '“श्रीराधाकुञ्जवाटी'--- 
श्रीकृष्णस्याथोीं ग्रोष्ठवुन्दावन तत्‌ ग्रोप्या क्रीडाधाम वृुन्दाबनानत । 
अत्याश्चर्या सर्वेतोष्स्माद्विचित्रा श्रीमद्राधाकुझ्ज-वाटी चकास्ति ॥ 
आद्यों भावों यो विशुद्धोईतिपूर्णस्तद्रपा सा तादुशोन्‍्मादि सर्वा । (बही १॥८,€) 
तृतीय स्वरूप ही सुख्य है जो श्रीराधा की निकुञज्जवाटी है। यह सबसे विचित्र पूर्वोक्त दोनो 
रूपो से विलक्षण तथा अत्याश्चयंमय है। यह तुतीय रूप उस रति का, नित्यप्रणणय का सहज रूप है 
जो स्वत विशुद्ध और पूर्ण है। 
यत यह तृतीय वृन्दावन सर्वप्रधात, सहजरतिस्वरूप, विशुद्ध और पूर्ण रतिमय है, सर्वधा और 
सर्वदा स्वसुखवासनाशून्य एव प्रेमाभिन्न युगलस्वरूपसय है---इसी कारण श्रीप्रबोधातन्द मानते हे कि 
इस विधिन के समस्त स्थावरजगम कणों को महायोगीगण भी सच्चिद्घनस्वरूप मानते हे ।* इसी 
कारण वह कृष्ण भक्तों का सर्वस्व है ।!* 
१८ श्रीबन्दाकनतव्गतस्थिरचरान्‌ स्थानन्द्सब्खित्‌ घमान्‌ 
जेगुण्यास्प्श आप्लुतान्‌ हरिर्सोद्वेलामृतंकाम्धुधों । 
पश्यन्तो विलसान्सि सस्त इह केदप्याअित्य सर्वात्यमा 
श्रीराधाथरणाम्युजबलष्छायां सहायोगिम:ः ॥॥ _ (बहौ-१२१११) 
श्रोजीबामन्द विद्यासागर हारा प्रकाशित, 'काय्यसंग्रहई के भाग २, संस्करण ३ में एक 
बुन्दाबनशतक' मिलता है । हो सकता है यह भी श्रीत्रमोधानस्द के वस्वावन-महिमासत' 
का ही कोई शतक हो । इसमें भी व्ल्दावल! का भक्तिभावमय कोतिगान हुआ है । यहाँ के वर्णन 
कभ्ती तो राधावल्लभोय दृष्टि का संकेत करते हे और कभी चेतन्यमत को सान्यतामों का स्पर्श 
कहते हूँ । बस्तुतः वलल्‍लभ, चेतन्य और राधावललभ के भतों का प्रचार श्ृजमण्डल में रूशभग 
आसपास ही होता जा रहा था। अतः भक्तिभाव से ओतप्रोत भक्तों की वृष्टि में सांप्रदायिक 
मतवाद की कठोरता शास्त्रीय विवेक में से ही रही हो, यशोगान में भावासिस्यक्ति ने सभी साधुर्य- 
भावों को अपने आशोग में समेट लिया भा। नोचे उद्धत इस शतक के पद्य बहुत कुछ उसो ढंग के 
हैं जैसे राधासुधानिधि' या वन्दावन-महिसामृत' में मिलते हें-- 


१९ 


र्ड४ 


प्रेमपसलन 


प० सुरतिवारायण सणि व्िपाठी अभिनन्दन-प्रस्य 


रसिकोत्तस का प्रेमपत्तन वस्तुत माधुयंमयी भक्ति का विस्तृत विवरण उपस्थित करता है। 
परन्तु ग्रन्थ का शीर्षक वुन्दावन' की ओर सकेत करता है। प्रेमपत्तन का आशय सामान्य भाषा में 
प्रेममगरी शब्द से व्यक्त किया जा सकता है। यहाँ प्रेम' पद से अभिप्रेत है मधुरमूत्ति श्रीकृष्ण के 
मधुर प्रेम का नगर या पत्तन | उक्त ग्रन्थ में प्रेमपत्तन को भक्तिक्षेत्र का दिव्यधाम बताते हुए उसी 
को वृन्दावन लिदशित किया गया है और उसका स्थान गगन में विरूसमान वर्णित है-- 


श्रीवन्दावनकेलिर ड्रसहज सौन्दर्यशों भाचयो 
बेदरध्यादिचमत्कृते: परतर विश्वान्तिधामादभुतम्‌ । 
तन्‍्मे. सोहनदिव्यनागरवरहन्द॑ सिथो. जोबन 
गौरश्यामलमुज्ज्वलोन्सदरसाविष्ट हृदि स्फू्जतु ।। 
सहोज्ज्वलरसोन्मवप्रणयसिन्धुनिष्यन्दिनी 
महासधुरराधिकारसणखेलसानन्दिनी । 
रसेन समधिष्ठिता भुवनवन्शया वन्दया 
चकास्तु हृवि में हरे: परमधाम ब॒न्दाटबी ।| 


हह सकलसुखण्यः सूत्तमं लक्तिसौखझ्यं तदपि चरमकाउ्ठां सम्यगाप्नोति यत्र । 
तबविह परभपुंसो धासवन्दायनाख्यथ निखिलनिगमगूढ मूढ्बुद्धिन बेद ॥। 


विक्षाजतिलूकाकलिन्दतनयानी रौधनीराम्बरो- 
वबडचत्काओ्यमयम्पकरकछतिरहो मानारसोल्कछासिनी । 
कृष्णप्रेमपयोध रेण रसदेनास्यंतसंमोहिनी 
गोपस्थात्मजवल्लभा विजयते राधेव बन्दाटवी ॥। 
सस्‍्मारं स्‍्मारं नवजलधरश्यामर्ू धाम विद्युत 
कोटिज्योतिस्तनुलतिकया राधया श्लिण्यमाणम्‌ । 
उच्चेरुच्च: सरससरस: प्राञुजलिजंम्समाण- 
प्रेमाविष्टो ध्रमति सुकृतो कोषि वन्दायनान्त' ॥॥ 
बिदन्ति यावत्पणय न सर्दा अन्वावने प्रेसविलासकन्दे । 
लावज्न गोविन्दपदारविन्दस्वच्छन्दसद्भक्तिरहस्यलाभ. ।। 
देवी याक प्रतिषेधिनी भवसु से स्याद्वा गुरूणां गिरा 
श्रेणी शास्त्रविदाभिहास्तु बहुघा यः कोपि फोलाहुलः । 
त्यक्था साधनसाध्यजातमखिलं रूग्न तु से राधिका-- 


कीड़ाकाननवाससम्पदि सनाक्‌ व्यावसेते नो सनः ।। 


इमके अतिरिक्त उक्त शतक में बराधर ऐसे वजन आए हे-- 
“राघाकेलिनिकुड्जमडजुलतरं व॒न्दाबन जीवनस, तन्‍्से नमन्‍्दकिशोरफेलिभवनं वुन्दाद् जीवमस्‌' ।८ 
“कदा सधुराधिकारसणरासकेलिस्थलीं विछोक्ष रसशेवधि सधिवसासि वृन्वाननम्‌ ॥३ आदि « 


वन्‍्दायस को कुछ भूसिकाएँ श्ड५ 


मति-रति-युवति-पतिरय॑त्पालयिता मधुरमेचको राजा । 
गगने विलसति नगर नैकशिरोमन्दिर नाम।। (प्रेमपत्तन पृ० ६६) 

गगन-विलछासी इस नगर का “मशुरमेचक' नाम का राजा हूँ श्टवगाररसमय या श्रवृगारसात्मक 
प्रजजन-युवराज श्यामसुन्दर श्रीकृष्ण । उनकी दो युवती पत्नियाँ हे । 'मति' है 'रति” की सपत्नी--जो 
वस्तुत श्रीकृष्ण का नि्जश्वर्यानुसधान है और “रति” है रसपक्ष में मधुररस का स्थायी भाव (मधुर 
रति) जो तत्वत महाभावस्वरूप श्रीराधा हूँ । दीका में आगे कहा गया है--'तह्लगर च लीला- 
परिकरात्मकनित्यसिद्धासक्तजननिवासस्थान श्रीवुन्दावनमण्डलमेव । अर्थात्‌ लीलापरिकर के नित्य सिर 
भक्तों का निवासस्थान (वृन्दावन) का अन्‍्तमंण्डल ही प्रेमपत्तन' है। गगने' से यहाँ तात्पयं है 
पाताल से लेकर वैकुण्ठ तक सर्वोपरि । दुलंभत्व' भी उक्त पद का वैकल्पिक सकेत है। एक और 
व्याख्या भी की गई है--गगने अर्थात्‌ रसज्ञो के 'हृदयाकाश' में ही उसकी सदा स्थिति है--वहाँ से 
बाहर नहीं । इन व्याख्याओ का निथ्कर्ष इगित करता है कि वह नगर दुरूह है, अनध्कारियों के 
लिए अगम्य है, रहस्यमय है और सुगोप्य है । 

यदि विचारपूर्वक देखा जाय तो यह वृन्दावन वस्तुत नित्यविहार या शाश्वतकेलि का द्योतन 
करनतेवाला भावमय स्थल है, भौतिक सत्तावान्‌ स्थान नहीं । वहाँ दुश्य एब गोचर ब्रजमप्डलीय बुन्दा- 
बन का कोई वर्णन भी नहीं है। उनका वृन्दावन सूध्म और अलौकिक ही है। उसके दो भेद हूँ 
(१) गोष्ठवुन्दावन और (२) रासवृन्दावन । श्री प्रवोधानल्द द्वारा निर्दिष्ट बुन्दावन के पुर्वोकत त्निरूपो 
में इनका समावेश हो गया है। इस नगर के राज्य का श्लिप्टरूपकध्वनि के द्वारा विस्तृत रूप बणित 
हुआ है। उसका साराश इतना ही है कि शास्त्रननिगमपुराणतिहासादि के कर्कश तक॑ आदि की 
मान्यताओं और प्रेरणाओं की अवहेंलना करके यहाँ के नित्यसिद्ध भक्त, प्रगाढीभूत महामधुर भाव से 
रागज भक्ति का अनुसरण करते हैं और अनन्य भावापन्न मधुरोपासना में सदा निमग्न रहते हे । 
वहाँ के कौट-पतग, स्थावरजगम, जड़-चेतन--सभी इसी एक भाव से भगवान्‌ की प्रेमोपासना करते ह- 
विधिनिषेध की भावना को भूलकर, धर्माधर्म के प्रप्त को छोडकर । ग्रोचर रूप में इस नगरी के 
रसिको के आचरण लोकबिरुद्ध लगते हे । पर प्रेमसाधक नित्यसिद्धों की महाभावपरिप्लुत दृष्टि से 
ही उस परमोज्ज्वल महाप्रेमरस की आस्वाद्यता और स्वत उत्कर्षबोध सभव है। 'रसिकोत्तस' का 
यह ग्रन्थ वस्तुत. बृन्दावन की प्रेमर्परिपाटी का--चैतन्यमत की दृष्टि से--काव्यात्मक एव रहस्यात्मक स्वरूप 
उपस्थित करता है । चैतन्य दृष्टि के वृन्दावन का सक्षिप्त परिचय इसी लेख में यथास्थान अन्यत्र 
दिया गया है। 


राधासुधानिधि 


श्री हितप्रभु के मत में हितहरिवशक्ृंत 'राधासुधानिधिस्तोत्रर को एक प्रकार से प्रस्थान ग्रन्थ 
कहा जा सकता है। राधावलल्‍लभीय उपासनामार्ग की दृष्टि से श्रीराधा के भावबोध का वहाँ अत्यन्त 
रसमय और अतर्बंहि. भक्तिपूर्ण वर्णन हुआ है। श्रीराधा वहाँ रासेश्वरी, कृड्जलीलेश्वरी और व॒न्दा- 
वनेश्वरी कही गयी हे। सखीभाव का भी--तत्सुखीबृत्तिमयय सहचरीस्वरूप श्रीहितप्रभु के भावोद्गम 
का वहाँ अत्यन्त भक्तिरसमय चित्र दिखाई देता है। श्यामाश्याम या राधामाधव युगलकिशोर-किशोरी 
के नित्यविहार, उनकी नित्यमधुरलीकाओं---नित्यरतिक्रीडाओ के जैसे मधुरोज्ज्वल चित्र वहाँ मिलते है 
चैसे अन्यत दु्ेश हे । इन सबकी परमपावन सौभाग्यस्थली के रूप में वन्दावन का वहाँ रूपांकन 


२४६ पं० सुरतिनारायण सणि जिपाठी अभिनन्‍्दन-ग्रस्थ 


हुआ है। निकुजविहार और नित्यरसकेलि की अखण्ड धारा की अजस्न तरगिणी वहाँ सदा बहती 
रहती है। वहाँ के निकुंज भवनों में प्रेमपीयूष का अनन्त सिन्धु सदा लहराता रहता है। सहचरी 
रूप में वहाँ पहुँचकर यूगल नित्यविहारानन्द का दशेनानुभवम पाना ही चरम काम्य है--- 
“बुन्दारण्यरह स्थलीष्‌ विवशा प्रेमात्तिभारोद्गमात्‌ 
प्राणेश परिचारक. खल्‌ कदा दास्या मयाधीश्वरी । २४२ ॥॥ 


श्रीराधासहचरीमात्रगम्य यह वृन्दावन ऐसे रहस्य से मडित है कि वहाँ नारद, ब्रह्मा, ईश, 
शुक आदि का पहुँचना भी अगम्य है--- 
“यन्नारदाजेशशुक रगम्यवृन्दावने मठ्जुलमज्जुकुण्जे । 
तत्कृष्णचेतोहरणैकविज्ञमत्रास्ति किज्जित्परम रहस्यम्‌ ॥” २३८५।। 


वहाँ के रह कुझऊज म---'रह कुज्जे गुअूजाध्वनितमधुपे क्रीडति हरि ” श्रीकृष्ण नित्य विहार करते 
रहते हैँ । मदनमोहन श्यामसुन्दर, सृष्टि आदि की वार्ता को दूर करके नारद, श्रीदामा आदि भक्तों 
और सखाओं को तथा माता-पिता आदि को भूलकर केवल श्रीराधा का सतत स्मरण करते हुए 
वहाँ की कुझजवीथियो की उपासना करते हँ-- 
“दूरे सृष्टधादिवार्त्ता न कलयति मनाहझू नारदीन्‌ स्वभकता- 
ज्छीदामादे सुहृद्भिन मिलति हरति स्नेह॒वृद्धि स्वपित्रों । 
किन्तु. प्रेमेकसीमा मधुररससुधासिन्धुसारैरगाधघा 
श्रीराधामेव जाननू मधुपतिरनिश कुछ्जवीथीमुपास्ते | २३५॥। 
वह रतिविलास-विदःस्ध-युगल, उस वृन्दावन में सदा उदित रहता है---विदग्धमिथुन त्ददुभुत- 
म्‌देति वुन्दावन ।” (परस्पर प्रेमरसे निमग्नमशेषसमोहनरूपकेलि । वृन्दावनान्तर्गंतकुब्जगेहे तन्नीकूपीत 
मिथुन चकास्ति )। वह अदुभुतकेलिनिधान कालिन्दीनट कुर्ज (१६८) बस्तुत पुज्जीभूत रसामृत- 
स्वरूप है। मधुपति की मनोहारिणी राधा मानों स्वय दूसरी बुन्दाटवी हैँ --- 


“रोमाली मिहिरात्मजा सुललिते बधूकबन्धुप्रभा 

सर्वाड्ू स्फुटचम्पकच्छविरहो नाभीसरःशोभना । 
वक्षोजस्तबका रूसद्भुजलता शिज्जापतच्छुडकृति 

अ्रीराधा हरते मनो मधुपतेरन्येव वुन्दाट्वी |” (१७८) 


बैकुण्ठ की अपेक्षा भी वृन्दावनधाम की माधुरी उक्ृष्टतर है और उसकी मधुरिमा को या तो 
श्रीराधा के माधुय॑वेत्ता मधुपति जानते हे या श्रीराधा जानती हे । परमरससुधा की मधुरिमाओ में भी 
सर्वाग्न श्रीवृन्दावन की उस कल्पनातीत माधुरीयुगल की स्वादनीयला को वृन्दावन दे देता है श्रीराधा की 
किकरियों को--- 


कि ब्रूमोज्न्यत् कुण्ठीकृतजनपदे धास्न्यपि श्रीविकुण्ठे 

राधामाधुयवेत्ता मधुपतिरथ तन्माधुरी वेत्ति राध्रा। 
वृन्दारण्यस्थलीयं परमरससुधामाधुरीणां घुरीणा 

तहन्द्र स्वादनीयं सकलमपि ददौ राधिका किद्धुरीस्यः ।। (१७५) 


युन्याबन को कुछ भूसिकाएँ २४७ 


इसी से हितप्रभु कोटिकोटि जन्मातर में पृुन्दावन की एकमाल कामना करते हँ--'किन्त्वा- 
शाप्यस्तु वुन्दावनभुवि मधुरा कोटिजन्मान्तरेषपि ।/ उनकी कामना होती है कि कब वह पुण्य अवसर 
आयेगा जब सब कुछ भुलाकर कुज्जविहारेश्वरी श्रीराधा के नित्यरसविहार में मन डूब जायगा>- 
“राधापादारविन्दोच्छलितनवरसतप्रेमपीयूषपुज्ज 
कालिन्दीकुलकुज्जे हृदि कलितमहोदारमाधुयंभाव । 
श्रीवुन्दारण्यवीथीललितरतिकलानागरी ता गरीयो 
गम्भीरैकानुगा ता मनसि परिचरन विस्मृतान्य कंदा स्याम्‌ ।? 
इस प्रकार की चरमकामना का अभिव्यजन राधासुधानिधिस्तोत्न मे बहुत अधिक मिलता है- 
'कदा वृन्दारण्ये मधुरमधुरानन्दरसदे प्रियेश्वर्या केलीभवननवकुओ्जानि मृगये'। इसका कारण यह 
है कि श्री हितप्रभू मतबाद की दुष्टि से परमानन्दकन्दरूप ज्योतिहंन्द्र की मझुजुल विभा, वुन्दाविपिन 
में शाश्वत रूप से उल्लास्यमान रहती है--वृन्दारण्ये नवरससुधास्यन्दिपादारविन्द ज्योतिद्वन्द्र किमपि 
परमानन्दकन्द चकास्ति” ( अमन्दरसतुन्दिल भ्रम रवृन्दवुन्दाटवीनिकुझजवरमन्दिरे किमपि सुन्दर नन्दते) । 
दूसरे शब्दों मे यही भावना अत्यन्त सरस शब्दों से व्यक्त है-- 
कालिन्दीकूलकल्पदुमनिलय प्रोल्लसत्केलिकन्दा 
वृन्दाटव्या सर्देव प्रकटतररहोवल्लवीभावभव्या । 
भकताना हृत्सरोजे मधुररससुधास्यन्दिषादारबिन्दा 
सान्द्रानन्दाकृतिने स्फुरतु नवनवप्रेमलक्ष्मी रमन्दा ।॥१२६।। 
उक्त स्तोत्र के ६८, ६६ और ७० सख्यक श्लोको द्वारा, वुन्दावन के निकुझ्जकेलिभवन में 
स्थित ब्रजेन्द्रगृहिणी, जगन्मोहिनी रमणीचूडामणि कामविल्‍रूसेश्वरी श्रीराधा का बडा मधुररसमभय और 
सश्लिष्ट चित्र अकित किया गया हैँ । वस्तुत हिंतप्रभु का वृन्दावनरसरसिक मन सदेव कुझजविलासिनी 
मोहनमोहिनी श्रीराधा के मृदुल पदपद्म के अनुध्यान में सदा छगा रहता है--“परानन्द बुन्दावनमनु- 
चरन्त न दधतों मनो मे राधाया पदमृदुलूपद्मे निवसतु ।” 
तात्पर्य यह कि राधासुधानिधि' के गायक की दुष्टि में वृन्दावन वस्तुत युगलसुन्दर प़्यामा- 
श्याम की मधुररसमयी प्रेमकेलियो का मुख्य आधारस्थलू है, वहाँ के केलिकुञझ्जभवनों में नित्यविहार 
के मधुररससिन्धु की सुधाप्रसारिणी आनन्दमयी उमियाँ सदा लूहराती रहती हँ । श्रीराधा वहाँ की काम- 
क्रीडाओ की अधीश्वरी हेँ। वह बुन्दावन सर्चोच्च धाम है और तत्सुखीभावापन्न कैलिसुखसहचरीत्व 
किया तथाभूत केक प्राप्त कर वृन्दावन के कामविछासभवनरूप कुछ्जों की दश्शनानन्द््राप्ति ही 
चरम काम्य है। 





१९० जहाँ सास आनस्वास्त रस के धन की प्रेससयथी ओरशाधा को किशोरी सूत्ति नित्य जिहरण 
करती रहती है-- 
“काथिद्वुस्तावननवलसूतासस्दिरे सन्‍्दसूनोईप्यहोष्कंबलवृदपरीरम्भनिस्पन्दशात्ी । 
विव्यानस्तावृभुतरसकल्ाः कल्पयन्त्याबिरास्ते साखानस्दामुतरसघनप्रेममूति: किशोरी । १४४५। 
मध्दीक्षत्य सुकुस्दसुन्दरपदहन्दारविस्दामलप्रेमासस््ममन्य * *  सिलुकाशुस्मादकन्द परस्‌ । 
शाधाकेलिकथारसास्युधिचलठीचोमिशस्वोछित बुस्दारण्यनिकुआजसन्विरवरालिन्दे सनो नम्दतु ।।* 


॥१४२॥॥ 
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आननन्‍्दवुन्दावनचपू', कवि कर्णपूर का गद्यपद्मयात्मक काव्य है। इसमे श्रीकृष्ण की श्रजलीलाओं 
का बहुत ही मधुर, उत्कृष्ट एवं काव्यात्मक वर्णन हुआ है। चैतन्य-मत-परम्परा की मान्यताओं के 
अनुसा र लीलावर्णन-प्रधान इस चम्पू के प्रथम स्तबक में लीलाओ की आश्रयस्थली वृन्दाटवी का अद्भुत 
बर्णव किया गया है। बाईस स्तबको के इस पस्रन्थ में द्वितीय से सप्तम स्तबक तक बाल्यलीकाओ का 
तथा आगे के पन्द्रह स्तबकी में आनन्दकद नन्दनन्दन की रसमयी कैशोरलीलाओ का काव्यात्मक, 
उच्चकोटि का साहित्यक एवं चैतन्य भक्ति के अनुकूल लछीलागान हे | यह अत्यन्त रसमय एवं भक्ति- 
परिलु॒प्त होने के कारण परम रम्य है। इस चपू के प्रथम स्तबक में बृन्दावत का जो विस्तृत वर्णन 
है बह जहाँ एक ओर भक्तिभावना के कारण अगणित गुणाकूकृत और अपरिमेय विभूतियों से मडित 
है वहाँ दूसरी ओर साहित्यिक, चम्पूकाव्यों की परम्परागत रीति के अनुसार मध्ययुगीन सरक्रत साहित्य 
की अलक्ृत शैली का सुन्दर उदाहरण भी है। उपमा, उत्प्रेक्षा, रूपक, व्यतिरिक, अतिशयोक्ति और 
परिसख्या आदि अनेक शब्दार्थ-वमत्कारी अलकारो से आशद्यत गुम्फित है । 

इसमे दुन्दाटबी की पावन भूमि को अनन्त विभूतियों और अलौकिक सपत्तियों का सदा- 
निवास बताया गया है, नृत्य, गीत, नाटथ, रास, रूस, वेणुवादन, केलिविहार, नित्य-रमण आदि का 
उसे शाश्वत आलय बताया गया है, पशु, पक्षी, तरु, छता, सुमन, सौर आदि प्राकृतिक रमणीयताओ 
की अद्भुत कल्पना वहाँ की गयी है, अपनी-अपनी विशिष्ट रम्यताओं से सम्पन्न पडुऋतुओ का 
उसे नित्यालय दिखाया गया है तथा स्वणे, रत्न, मणिमाणिक्यादि की एवं ऊताबल्‍लरियों, कुज्जनि- 
कुछ्जो की अतिशय बिपुलता भी वहाँ बताई गई है । इनके कुसुमगन्ध से आमोदित, शीतल, घनच्छाय, 
पवनानदोलित और रमणोजित रमण-मण्डपो में माधुयेम्‌त्ति नन्दनन्‍्दन और गोपीजन तथा श्रीराधा की 
नित्यकेलि, अजन्त्र विहार और अखण्ड रास के माध्यम से आनन्दकालिन्दी की अविच्छिन्न धारा सदा 
बहती रहती है। परन्तु इन सब वर्णनों म॑ चपूकाव्यों का साहित्यिक और अलक्ृत अभिव्यजन शिल्प 
का स्वर आय्त मुखरित है । 

उदाहरण के लिए कुछ अश नीचे उद्धृत किये जा रहे हें-- 

(१) यत्न च--खरतरदिनमणिकिरणानुविदुधदिनमणिपटलसमुद्धा टितदहन-दा हुन-निर्वा पण- 
चणमणिमयविहारशिखरि-शिखर-निस्थन्दमानशिशिरतरनिश्े रजलप्रपातशीतछेषू घनतरबिटपिविटपनिवारित- 
वासरमणिमयूखजालेषु वनप्रथेषु परस्परकरासड्भभज्िसरज़ुवत्यो झणक्षणायमानमणिनूपुरनिनदसरस 
तादुश्यपि निदाधे बसन्‍्तकाल इब सकुतुक खेलन्ति ब्नजदेव्य । 

(२) कमाकर इंव स्फुटतरशतपत्रक , पर्वतगतवह्नधनुमान इब प्रयोग इबव नियतधूम्याट , 
प्रल्लादान्वय इव प्रचण्डविरोचन , वैष्णजन इव स्पृहणीयविधुपाद , ईश्वर इव अखण्डनम०्जनसुख् , 
साधुजनसड्ू इव क्रमहीयमानदोषावसर , हरिभक्त इव सदानुकूलजगत्प्राण', पुण्यवान्‌ जन इव भद्वन 
श्रीरसविलाससुखो सिदाघसुभगों नाम । 

(३) पुरन्दरधनु्ंतातिलकचारुभालस्थला 

तडित्कनककेतकीदललसत्तम .कुन्तला । 
बविछोलविषकपष्ठिका विमलूमालभारिण्यसौ 
नवोश्नतपयोधरा हरिमनोहरा दिग्वधू ।। 


बुन्दावन को कुछ भूमिकाएँ रडल 


सारड्भीकुलकाकुकर्षणविधे राश्वासवाडझमानिनी 
मानक्षोदनपंषणी भ्रमिवलदुसुस्तिग्धमन्त्रध्वनि । 
नृत्यन्मत्तमयूरमौरजरव प्राणेशविश्लेषिणी 
प्राणाकर्षणमन्त्रपाठनिनदों मेघस्वन श्रूयते ।। 

(४) मधुराका मश्चुरा काशते । 

(५) कवचन च्र॒ श्रीकृष्णस्थ रासविलासविशेषसम्‌चितसणिस्थलीपरिसर । क्वचन चर पवन- 
समुद्धूतविविषकुसुमपरागविततिवितन्यमानश्री कृष्णाथंकसितवितान । 

(६) किज्च कुण्डडादोौ कौटिल्यम्‌ू, हारादौ लौल्यमू, करचरणादिपु राग कुसुमादि-घूलीप्वेव 
रज , अन्धकार एवं तम , रत्नादिष्वेव काउिन्यम्‌ ,युग्मे एवं इन्द्रमू, पवनादों मन्दता, लोचनयोरेव चाझूच- 
ल्यम्‌ू, जलेष्वेब नीचगरामिता, व्यभिचारिभावेष्वेवः. ग्लानिशद्)ादैन्यविषादय । यत्र चारुणोदय एबं 
प्राची रागागस ह रनटनविलास एव महाट्वहास यत्न पुरे मूर्त इंब वात्सल्यरस , शरीरभूदिव शद्ध- 
सत्वम्‌, सार इब सकलसोभाग्यस्य, द्वीप इवानन्दमहासमुद्रस्थ ' । 

निष्कर्ष रूप में कह सकते हे कि आननन्‍्दवृन्दावनचम्पू! का व॒ुन्दावन एक और तो चैतन्य 
दर्शन की लोकोंत्तर विभूतियो का वहाँ आधान करता है और दूसरी ओर उसमे अलक्ृतकाध्यरचना- 
शिल्प का सायास प्रयोग हुआ है । जहाँ तक मान्यता की बात है--वह चैतन्य के भक्तिदर्शन की दृष्टि 
स॑ पूर्णतः प्रभावित है। 

चैतन्य -्सप्रदाय के आचार्यो द्वारा रचित साहित्य ग्रन्थों मे विदग्धमाधव” और 'छूलितमाधब-- 
दो सस्क्ृत के द॒श्यकाव्य अत्यन्त प्रसिद्ध और समादुत हैँ । उनमे भी अनेक प्रसगों पर वृन्दाबन के 
महत्त्व की साक्षात्‌ या परोक्ष रूप से गरिमा व्यक्त है। उक्त मतानुसारी मधुचर्या और विलासभूमि 
के रूप में, साहित्यिक परिपाश्रव में वह्‌ भूमि मधुचर्या की रम्य स्थली है। उसमे अभिव्यक्त धारणा 
से साप्रदायिक दुष्टि का पूण सकेत मिलता है। 
निम्बाक दृष्टि 

इस सप्रदाय को रसोपासना का मार्ग मानते हे जिसमे 'हितभाव” और 'िततत्व” का विशेष 
महत्त्व होने से रसस्वरूप ब्रह्म की अनुभूति का उपासना मार्ग 'हित-मूलक है और यह साधन वस्तुत 
आध्यात्मिक योगसाधना है । परमात्मा के हिततम गुणगण को प्राणकारण मानकर परमात्मा ही 
प्राशपति बहा कहा गया है और हित' है भूमा । यही भूमाविद्या निम्बार्क मत का मूलसार है। 
प्राणपति होने से 'हित---प्राण (जीव) से अभिन्न भी है और भिन्न भी । 'हिंत' उसी प्राणात्मा में 
रमण करता है इसलिए आत्माराम' है। 'हित', सुख या आनन्द की भूमावस्था, अनाचन्त प्राचुरयस्वरूपा 
स्थिति है, समस्त सासारिक बाह्य सुखो से महत्तर और महत्तम (परम महान) वह आभ्यतर सुख है । 

भगवान्‌ की लीला में ही 'हिंततत्व” की अभिव्यक्ति या आविर्भूति होती है। छीलछा के तीन 
प्रकारो--वास्तवी, प्रातिभासिकी और व्यावहारी--मे वास्तवी लीला की स्थली है अक्षरबरह्म अर्थात्‌ 
हृदयस्थऊ । साधना की उच्च भूमिकारूढ़ हिंतभकतों के अत करण में भी वही प्रतिमासमान रहती है । 
पर सिद्ध भकक्‍त साक्षात्कार करता है वृन्दावन की नित्यलीका का, नित्यविहार का, भगवान्‌ की 
रसमयी मधुर क्रीडाओं का। दूसरे शब्दों में उक्त अन्त स्थली ही यथार्थ वुन्दाबन है जहाँ नित्य- 
निकुजलीला होती रहती है और भक्‍त उसी के साक्षात्कार द्वारा आनन्दमय हितरस में द्रष्टा होकर 
भी तत्युखीभावेन रसभोक्‍ता बना रहता है। गोलोक' ही नित्य वृन्दावन है और वही सदासर्थदा 
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वास्तवी मधुरलोलाएँ होती रहती हे । इस लीला में स्वीयाभाव का ही प्रामुख्य है। भवतो के तत्सुखी- 
भावापन्न हृदय में उसीका प्रतिभास होता है--अत वह प्रातिभासिकी लीलास्थली है। ब्रजभूमि की 
वन्दावन-लीलाएँ व्यावहारिकी हैँ । यह क्षर' लीला मानी गयी है। हृदय में भूयमान लीला अक्षर 
लीला है। नित्य गोलोकधामरूपी निन्‍य वृन्दावन की नित्यविहारलीका--वस्तुत क्षर और अक्षर-- 
उभ्यातीत, है, अकथ्य है, वर्णनातीत है। हृदय में उस वर्णनातीत वास्तवी लीला का प्रतिभासमात्र 
होता है अत उसे प्रातिभासिक वास्तवी लीला कह देते हे । साक्षात्कारगरम्य होने से अक्षर लीला 
वास्तवी कह दी जाती है। (सभी तत्युखीभावापन्न सख्लीसप्रदायों पर इस मत का थोड़ा-बहुत प्रभाव 
पडा है।) 

अत इस मत के अनुसार हृदयस्थलू के अगुष्ठ परिमाणरूप वास्तविक लीलास्थली को सर्वाधिक 
महत्त्व है। वृन्दावन वस्तुत ग्रोलोक ही है, पर अकथ्य, क्षराक्षरातीत और वागूअगोचर होने से 
उसको प्रतिभासभूमि को अक्षर वृन्दावन और वास्तविक लीला साक्षी कहते हे । ब्रजभूमिस्थ वुन्दावन 
क्षरवुन्दावन या व्यावहारिक वृन्दावन है। अत यहाँ वुन्दावन के तीन रूप हें--अक्षरक्षरातीत, अक्षर 
और क्षर | पर व्यवहारत दो रूप हे--अक्षर और क्षर या प्रातिभासिक (इसी में वास्तविक भी 
गतार्थ है।) और व्यावहारिक । यह मत बृहत्सदाशिव सहिता, औदुम्बर सहिता, सनत्कुमार 
सहिता आदि अनेक सहिताग्रन्थो की मान्यताओं से थोडा या बहुत मिलता-जुलता है। गोलोकीय 
वृन्दावन और भौमवुन्दाबन वाले मतो के भी निकट है। इसी द्विविध 'वुन्दावनमत का अनेक रूपों 
में सर्वाधिक विकास मिलता है। 
चैतन्य दर्शन में 

मधुरोपासक क्ृष्ण-भक्तो में चेतन्‍्य सप्रदाय का अपना एक विशिप्ट स्थान है। इस मत को 
कुछ लोग गौडमाध्वसप्रदाय भी कहते हे और इसका एक दाशंनिक नाम अचिन्त्यभेदाभेदवाद भी है । 
इस मत में भी ईश्वर की तीन कोटियाँ हँ--अह्ा, परमात्मा और भगवान्‌ । भगवान्‌स्वरूप ही 
उत्कृष्दतम' रूप हैं, यहाँ भगवान्‌ की समस्त विभूतियाँ, समस्त ऐश्वये, समस्त उत्कृष्ट गुण एब सम्पूर्ण 
शक्तियों का पूर्व विकास एवं प्रकाश दिखाई देता हैं। यही भगवत्स्वरूप वस्तुत भगवान्‌ श्रीकृष्ण का 
स्वरूप है जहाँ उनके समग्रानल्दमय स्वरूप का चरम प्रकाश और परम उत्कर्ष--अपने पूर्ण एवं विशुद्ध 
सत्व के साथ---सच्चिदानन्दमय रसानन्द मे प्रकाशमान रहता है और नित्यविहार में वह नित्यनिरत 
रहता है। इस रूप में भगवान्‌ श्रीकृष्ण अपने नित्यकृष्णधाम मे गोपियो और गोपियों की महाभाव- 
स्वर्पा श्रीराधारूपा (आह्लादिनीशक्ति) के साथ--अपने समस्त परिकरो और व्यूहों के सहित 
चरम साधुयेमयी रसलीलाओं सें निमग्न रहकर नित्यविहार एवं नित्यलीला करते हुए अनन्त आननन्‍्द- 
सागर का प्रसार करते रहते हें । 

श्रीभागवत्सदर्भ में श्रीकृष्ण के इसी लीकाधाम का वर्णन करते हुए जोवगोस्वामी ने (स्कन्द- 
पुराण और पद्मपुराण के साक्ष्य पर) बताया है कि बह धाम बैकुण्ठ ही है जिस अखिल वैकुण्ठ का 
उपरिभाग ही श्रीकृष्ण का लोलाधाम है जिसका नाम गोलोक है। वैकुण्ठ मे जो-जो लीला के स्थान 
हैं भगवान्‌ के भूलोक-प्रकाशित श्रीकृष्ण की लीला के निमित्त वे सभी धाम भूछोक में प्रकाश पाकर 
रूक्षित होते हैँ । श्रीजीवगोस्वामी के मत से दश्शन-साक्षात्कार--आज भी, सर्वंदा भी श्रीकृष्ण के 
नित्यसिद्ध, मधुरोपासक, महाभावापत्न महाभागवत भक्‍तगण करते रहते हे । किन्सु चमंचकझ्षुबाले प्रपंच- 
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मग्न जनों के लिए बह सदा अदुश्य ही रहता है। अत भूलोकस्थ श्रीकृष्णधाम भी नित्यधाम ही है 
और नित्यलोरादि की शाश्वत एव अलौकिक विभूतियों से भी वह मण्डित है। तत्वत* श्री भगवान्‌ 
के नित्याधिष्ठान होने से यह भूस्थ गोलोक किवा वुन्दाबन भी--सर्वत और सर्वथा--बवैकुण्छलोकस्थ 
गोलोकारुय श्रीकृष्णधाम से पूर्णत अभिन्न और एकविध है । भगवान्‌ श्रीकृष्ण की 'प्रकाश' नामक 
एक शक्ति है--जिसके बल से उनका श्रीविग्रह नित्यरूप से सर्वकाल मे गोलोक धाम में वस्तमान और 
प्रकाशभान रहते हुए भी, भूतल पर भी--प्रकाश शक्षित की महिमा से--वत्तमान रहता है। 

“ब्स्तुतस्तु श्रीभगवश्चित्याधिष्ठानत्वेन तच्छीविग्रहवदुभयवप्रकाशादिरोधात्‌ समानगुणनामरूपस्थे 
नाम्नातत्वाल्लाधवाच्चैकविधत्वमेव मन्तव्यम्‌ । एकस्यैव श्रीविग्रहस्थ बहुत्न प्रकाश च द्वितीयसन्दर्भे 
दर्शिमू _। एवं विधत्व च तस्थाचिन्त्यशक्तिस्वीकारेण सम्भावितमेव । स्वीकृतज्चा्चिन्त्यशवितत्वम्‌ । 
गोलोक-गोकुलयो रभेदेनेवोक्तम्‌ । तस्मादभेदेन न भेदेन चोपक्रान्तत्वादेकविधान्येव श्रीमथुरादीनि प्रकाश- 
भेंदेन तृभयविधत्वेनाम्नातानीतिस्थितम्‌ । दर्शयिष्यते चाग्रे । क्षोणिप्रकाशमान एवं श्रीव॒न्द/बन श्रीगोलोक- 
दर्शनम्‌ । ततोअस्थैवापरिच्छिन्नस्थ गोलोकाख्यव॒न्दावनीयप्रकाशविशेषस्य वैक्कुण्ठोपय्यंपि स्थितिमाहात्म्य- 
विलम्बनेन भजता स्फुरतीति ज्ञेयम्‌ | (वही, पृु० ३७४) (इममेक्लोक झुशब्देनाप्याह) । 

इस सन्दर्भ मे यह भी स्मरणीय है कि जब प्रापचिकलोकागोचर उक्त शुलोक में (जों गोलोक 
का एक इतर नाम है और जो मथुरा आदि का ही प्रकाश-विशेष है) जब श्रीकृष्ण चर्े गये तब 
लोक में कलि क। प्रवेश हो पाया। मथुरादि का प्रकाश, पृथिवीस्थ यह श्रीकृष्णणोक---वस्तुत सर्वत 


स्वतन्त्र लोक है, वैकुण्ठ का आवरणमात्र नहीं । यह द्वारकामथुरागोकुछात्मक श्रीकृष्णलोक, श्रीभगवान्‌ 
श्रीकृष्ण के नित्यविहार का नित्य लीलाधाम सर्बोपरि है। 


इन द्वारकामथुरागोकुलादि में वृत्दावनस्वरूप गोकुलू वस्तुत सर्वश्रेष्ठ है---'स्वतन्त्र एवं द्वारका- 
मथुरा-गोकुछात्मक श्रीकृष्ण्य लोक स्वय भगवतो विहारास्पदत्वेन भवति सर्वोपरीति सिद्धम्‌ । 
अतएव वृन्दावन गोकुलमेव सर्वोपरि विराजमान गोलोकत्वेन प्रसिद्धमू । (श्रीभागवरसन्दर्भ, श्रीकृष्ण- 
सन्दर्भ, पृ० ३६४) । अपने कथन की पुष्टि तथा सिद्धि के लिए उन्होने ब्रह्मससहिता, बृहह्ठामनपुराण 
एवं नारदपाडण्चरात्र से लम्बे-लम्बे उद्धरण उद्धृत करते हुए उन उद्धरणों की स्वमतपोषक व्याख्या 
भी की है। अन्त में निष्कर्षात्मक सिद्धान्त की स्थापना करते हुए घोषित किया है कि श्रीकृष्णलोक 
ही सर्वोपरि है---तदेव सर्वोपरि श्रीक्ृष्णलोकमेबेति सिद्धमू (बही-पृ० ३६६) । 

वह लोक, छीला परिकरादि के भेद के कारण अशभेद से द्वारका, मथुरा और गोकुल--इन 
तीन नाम बाला, स्थानत्रयात्मक है--ऐसा निर्णय किया गया है । वैकुण्ठधामोपरिस्थित सर्वधामोपरि 
विराजमान, श्रीकृष्णधाम के समान ही अन्यत्न भूकोक मे भी जो उक्त नामत्नयात्मक श्रीकृष्ण धाम हैं 
तदृपत्वेन सुने जाते हूँ, उनमें भी बैकुण्ठालरवत्‌ बैकुण्ठस्थ कृष्णधाम के प्रपचातीतत्व, नित्यत्व, अलछौ- 
किकत्व, भगवज्नित्यास्पदत्व आदि गुण स्वीकार किये गये हँ। अपने इन वचनो की पुष्टि मे 
बाराह, आदियवा राहू, स्कन्‍्द, वायु, पद्म आदि पुराणों, गोपाब्तापनी उपनिषद्‌ तथा गौतमीतत्न के बचनो 
का जीवगोस्वासी ते प्रमाण प्रस्तुत किया है। यह भी बताया है कि भूलोकस्थ श्रीकृष्णघधाम की 
नित्यलीका, वहाँ का नित्यविहार एवं उस धाम के प्रपचातीतत्व, अलौकिकत्व आदि वैभवगुणादिकों की 
ग्रोकुछ आदि में नित्यस्थिति रहती है। परन्तु वह जनसामान्य के लिए अग्रोचर है। वह वत्तेमान 
रहकर भी अतर्द्धात शक्ति की महिमा से पृथिवी को (पराथिव सम्बन्धोपाधियों को) स्पर्श न करता 
हुआ बिराजमान' रहता है। इसी कारण अन्‍्तर्धानशक्तिकल्ति पृथिवीस्थ द्वारिकादि नित्य कृष्णघामों 
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का धरती दर्शन नहीं कर पाती । परन्तु दूसरी ओर मथुरादि धाम का प्रापन्षिककोकगोचर जो प्रकाश 
होता है--बह भकक्‍तबत्सल नन्दनन्दन की क्रपा से अबवतीर्ण हुआ है। उस अवसर के इस प्रकाशरूप 
में जब स्वय भगवान्‌ भी लोकानुग्रहकामना के कारण अवतीर्ण होते है तब भकतानुग्रही श्रीकृष्ण 
के स्पर्श से भी वे प्रकाशरूप, मथुरादि को स्पर्श करके विराजमान रहते हे-- 'यस्तु प्रापव्चिकलोकगोचरो 
मयुरादि--प्रकाश सोड्य कृपया पृथिवी स्पृशबन्रेवावतीर्ण । अतस्तया च स्पृश्यते । अस्मिश्च 
प्रकाशें यदावती्णों भगवान्‌ तदा तत्स्पर्शेनापि ततुस्पर्शात्ता स्पृशब्ेव भवति । (वही पृ० ३७५) । 
सप्रति जब श्रीकृष्ण अस्पुष्ट प्रकाश में विहरमाण हे तब वे पृथिवी से अस्पृष्ट हे । श्रुतियों में इसी 
धाम को स्वर्ग! शब्द से भी कहा गया हे, श्रुति मे (केतोपनिषद्‌ में) काप्ठा' शब्द से भी । 

अत चैतन्य मत का वृन्दावन' वस्तुत गोलोक से स्वंधा अभिन्न है। प्रकाशशवित के द्वारा 
अनेक स्थानों पर एक साथ ही उसी रूप में प्रकाशमान भी रहता है। श्रीभगवदनुगृहीत भक्‍तजनों 
के लिए सर्वदा गोचर भी है। अन्‍न्तर्द्धान शक्ति की महिमा से वह भगवदनुग्रह के अभाजन जनो के 
लिए तिरोहित रहता है। सिद्धदेह के भावसिछ भक्त, आज भी भौम वन्दावन के प्रकाशरूप का 
रसास्वादन करते हें । यही है--चैतन्‍्य मत की घारणा जो अशत विलक्षण है और विशिष्ट भी । 
बलल्‍्लूूमभ और अष्टछाप का वन्दावन 

बअल्लभ' का भक्तिसस्प्रदाय और प्रष्टठाप के कवियो की दृष्टि--इस मत के अनुसार श्रीकृष्ण 
(पूर्ण पुरुषोत्तम रसरूप परब्रह्म) अपने जिस अक्षरधाम में नित्य विहार करते हं--सदा लीलामग्न 
रहते हैं बही उनका निजधाम गोलोक है, वही गोकुल या वृन्दावन भी है । आनन्दकन्द लीलापति 
श्रीकृष्ण का यह लीलाधाम है । वह साक्षात्क्ृष्णस्वरूप है, अक्षरत्रह्म से अभिन्न है। यह सर्वव्यापी लोक है 
और यहाँ श्री भगवान्‌ की नित्य आनन्दप्रसारिणी शक्तियों का शाश्वत बिलास सबंदा स्फुरित-उन्मिषित 
होता रहता है। 

भक्‍तानुग्रहकाह॒ृक्षया जब भक्तों के आनन्ददानार्थ श्रीकृष्ण इस भौम-लोक में अवतार लेकर 
आते हैँ तब नाना दिव्य शक्तियों के साथ-साथ उनकी समग्र, रसाभिप्लुत, मब्जुल लीलाओ के सहित 
गोलोक का भी अवतरण होता है। उसी नित्यविहार और नित्यलीला के आधाररूप गोलोक का 
अवतारमय रूप हो गोकुल अथवा ब्रजवृन्दावन है। यह बवृन्दावना झय लीला धाम सदा मायिक गुणों 
से पृथक बता रहता है। अणू भाष्य के एक बचनानुसार (अध्याय ४, पद २, सूत १५) इस सप्रदाय 
में वैकुग्ठ आदि लोकों से भी अधिक गोलोक अथवा गोकुल की महिमा स्वीकृत है। 

इस मत के अनुयायग्ियों का चरम काम्य है भगवान्‌ की परम मधुर, रमसमूहरूपा, रासलीलका 
का रसात्मक साक्षात्कार तथा गोलाक मे भगवदनुग्रह से पुष्ट जीव का पहुँच कर नित्य लीलादर्शन का 
रसास्तवादन । इसी श्रीकृष्ण के लीलारस से सर्वतोभरित गोकुलू-बज-बुन्दावन-लीलाओ का गानरस-- 
अष्टछाप के कवियों का परम प्रिय पथ रहा है। सूरदास, “ननन्‍्ददास', 'परमानन्ददास', 'कृष्णदास' 
आदि कवियों में इसका गाने बड़े उल्लास से अकित हुआ है। 

स्रवास--गोसाईं विट्ठकनाथजी से पहले मधुरभावाशित उज्ज्वल्क्र्गार की उपासना तथा 
तत्सम्बन्धी पदगान की ओर वल्लभमत में बल कम था । पर बिट्नलनाथजी की प्रेरणा से और 
उन्हीं के समय से प्रेमा भक्तित या विव्यकामलीकामश्रित मधुर भक्ति के प्रसगो का यहाँ भी व्यापक 
प्रचार चल पडा | अत. हिन्दी में अष्टकछाप तथा तत्परवर्ती कार के करब्ियों में उक्त प्रसग के 
घद, काव्य आदि की प्रचुरमाता में रचना हुई। इस व्यापक प्रभाव का सकेत यहे है कि 'सूर! पर 


बुस्दावल की कुछ भूमिकाएँ रभरे 


महाप्रभु वल्लभाचार्य की पुष्टिभकति का प्रभाव और प्रेरणा काफी थी । इसी कारण उन्होंने श्रीकृष्ण 
की बाललीला के मधुरतम, चारुतम, लल्तितम जिन पदो का निर्माण किया और सश््िष्ट रूपबिम्बों 
के सहज स्वाभाविक मृत्तन द्वारा भावयोग के जिस धरातल पर अपने काव्य को प्रतिष्ठित किया 
वह हिन्दी साहित्य मे आज तक अभूतपूर्व और अभूतपश्चात्‌ भी है। परन्तु बारूलीला की सहजमूत्ति 
के' विधान में प्रौदतम शिल्पी होकर भी भक्लिशूगार, रतिविहार और कामकेलि के काव्य का काफी 
बडी मात्रा में 'सूर' से निर्माण किया। इतना ही नहीं--घोर भौतिक श्गार के अनुरूप व्यापारों 
और विधानों का तथा कोककला की विधियों का अनुसरण करते हुए भविनश्युगार की भवितमयी 
विवृतियो का उन्होंने भी उसी प्रकार अकन किया जैसा कि राधावललभ, गौडबैष्णव, हरिदासी-सखी- 
संप्रदाय आदि के मधुरोपासको ने चित्रण किया है। 
पर इन सबके रहने पर सूर' की वुन्दावनलछीछा म॑ (वृन्दावन से प्रस्थान के अनन्तर ) गोचारण 
आदि के प्रसंग में अत्यन्त ललित एवं भावरम्य वर्णन मिलते हे । सूरसागर' (नागरीप्रचारिणी सभा- 
काशी-सस्करण ) में ३६६ पृष्ठ से बुन्दावन लीला का आरम्भ होता है और लरूगभग उत्तराध के 
१२८० पृष्ठो तक विभिन्न लीलाएँ चलती हे । इनमें बाललीला भी है, दानवादि के बध की कथा भी 
है, चीरहरण, दानलीला, गोवद्धंन-धारण, गोपीगीत, रासछीला, वृन्दावनविहार-रसकेलि, जलविहार, 
पनघटलीला, मानलीला, ऋतुलीला और विरह॒मिलन आदि के विविध प्रसग भी हें । 
सूरदास ने वृन्दावन के सम्बन्ध में (सूरसागर-पृ० १२०४-४५) कहा है-- 
'नित्यधाम बृन्दावन स्यथास । नित्य रूप राधा ब्रजबाम ।। 
नित्य रास, जल नित्य बिहार । नित्य मान, खडिताउभिसार |। 
ब्रह्महप येई करतार । करन हरन त्रिभुवन थेड सार || 
नित्य कुज-सुख निष्य हिडोर । निर्त्यह त्रिविध समीर झकोर |। 
सदा बसत रहत जह बास । सदा हप॑ जहँ नहीं उदास || इत्यादि । 
कहने का तात्पय यह कि सूर' के यहाँ भी नित्य वुन्दावन और नित्यविहार की भावना अकुर्ति- 
पल्‍लबित दिखाई देती है। वहाँ भी सदा फाग और बसत की मधुमयी केलि का रस नित्य बहता 
रहता है, सदा वर्षा की हरियाली और 'हिडोल” की अजस्र कालिन्दी बहती रहती है, शारदी ज्योत्स्ना 
की अमृतरसवर्षिणी राका में आनन्द का सुधासागर सदा लहराता रहता है। 
देखो बृुन्दावन खेलह्नि गोपाल । सत्र बनि ठनि आईं ब्रज की बाल ।। 
नववलल्‍ली सुन्दर नव तमाल। नव कमल महा नव नव रसाल ॥। 
(बही, पु० १२०६-७-नागरीप्रचारिणी सस्क० ) 
अथवा---खेलत नवलूकिसोर किसोरी । 
नन्दनन्दन वृषभानुसुता चित, लेत परस्पर चोरी ।” (वही० पृ० १२१०) 
इसी प्रकार-- खेलत हे अति रसमसे, रंग भीने हो । 
अति रसकेलि बिलास, छाल रगभीने । 
फाग और हिडोला का बद्या लम्बा-चौडा विवरण सूरसागर में है - 
“हिडोरनोी (माई) झूलत गोकुल चद। 
संग राधा परम सुन्दरि, सबनि करत अनद ॥। 


र्शडे पं० घुरतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनन्‍दन-ग्रन्थ 


अथवा--- हिंडौर झूलत स्यथामा साम। 
ब्रज जुबती मडली चहुँधा, निरखत बिथयकित काम ।। 
पर जैसा कि सकेत किया गया है, किशोरलीला के अतिरिक्त बाललीला, गोचारण आदि के भी 
सैकडो अत्यन्त मजुल पद सूर' के सागर में हे-- 
“धन यह वृन्दावन की रेनु। 
नदकिशोर चराई गैया, मुखहि बजाई बेनु ।। 
मंदनमोहन को ध्यान धरत जो, अतिसुख पावतु चैन । 
सूरदास! यहाँ की सरवरि नहीं कल्पवृक्ष सुरधेनु ॥ 
(सूरसाग<, वेकटेश्वर प्रेस-पृ० १५८) 
इसी प्रकरण में आग चलकर “रास! की कशोरलीला और वृ॒न्दाविपिन-बिहार भी सपूर्णत 
उज्ज्वलश्झ्गार के मधुर भावों से ओत-प्रोत है--“बिहरत कुजनि कुज बिहारी” की मनोरम लीलाएँ 
सदा चलती रहती हे । नागरकिशोरीमणि और गोपबालाओ के साथ चलते हुए विहार और “रास- 
रस” को देखकर अध सूर की रसदर्शिनी आँखें सदा सब कुछ भूल जाती हैँ और उनके मनश्चक्षु को 
बह वृन्दावन जहाँ--- 
“ज्रावत बुन्दावन हरि धेनु--सबसे प्यारा रूगता है और वें कह उठते हें--वृन्दावन मो को 
अति भाषत 
नददास की “रासपत्नाध्यायी' का सपूर्ण चित्न वस्तुत बुन्दावनविहार का ही वर्णन है। वहाँ 
उन्होने स्पष्ट कहा है-- 
“अब सुन्दर श्री वृन्दावन को गाई सुनाऊं। 
सकल सिद्धिदाइक नाइक पै सब विधि पाओऑ-- 
वृन्दावन चिद्घन, कछू छवि बरनि न जाई।” 
कृष्ण ललित लीला के काज धरि रहो जडताई ।” 
(अष्टछाप ओर वलल्‍लप्न सप्रदाय'-प्रन्थ में उद्धृत पृ० ४६३) 
डा० दीनदयाल गुप्त ने अपने ग्रन्थ (अष्टछाप और वल्लभ सप्रदाय पृ० ४८८५-६६) में अपने 
निजी (अप्रकाशित) पद-सग्रह में से एवं कुछ अन्य प्रकाशित ग्रन्थों से नन्‍्ददास परमानन्ददास, आदि के 
एतद्विषयक पद आदि उद्धृत किये हे । इसी प्रकार गो० हरिरायजी (जो इसी सप्रदाय के कहे जाते है) 
के यहाँ भी वृन्दावन को द्विविधरूप प्राप्त है। वह--कृष्ण की गोचारणादि लीकाओ की क्रीडास्थली 
है और मधुरलीलाओ की रमणभूमि भी है-- 
“श्रीवुन्दावत निकुज ठाढ़े उठि भोर। 
बाहे जोरि बदन मोरि, हँसत सुरति रस बिभोर। 
सकुचत पुनि लूजात, नौनन की कोर | 
अथवा-- वुन्दावन संघन कुज, माधुरी द्वुम भवर गुज, 
नित बिहार प्रिया प्रीतम देखिबोई कीजे ।।” 
(गो० हरिरायजी के पद-- पृ० झर३-छड ) 
अधिक विस्तार में न जाकर--यही कहना है कि 'वललभ”ा मत का 'वन्दाबन' भी प्रेमसगी 
वात्सल्य लीलाओं के साथ-साथ मधुरभावपरक उज्ज्वलूश्शगार की भी रसमयी भूमि बन गयी है। 


बुन्दावन की कुछ भूमिकाएँ २५५ 
राधावललभ सम्प्रदाय में 


हिन्दी के कृष्णमकत कवियो में राधावल्‍लूभ सप्रदाय की वुन्दावन दृष्टि अपना विशेष महत्व रखती 
है । हितप्रभु के अनुयायियों और उनके सप्रदायगत बाणी-पश्रन्थो म॑ (जिनका प्रकाशित और अप्रकाशित 
बाहझूमय अत्यन्त विशाल है) ब्रजमडलान्तगंत दुश्य और गोचर ब्‌न्दाबन की महिमा का गान हुआ है, 
यूक्ष्म, रहस्यमय, अलौकिक , सकल्पगम्य और आध्यात्मिक बृन्दावन का नहीं । यह अवश्य है कि वृन्दावन 
की महिमा, गरिमा, रम्यता, शक्ति एब नित्य प्रवतेमान लीलाओ और उसके गृण, आनन्द तथा 
रसात्मक स्वरूप का बोध एवं सवेदन केवल सच्चे भकक्‍त को, हिततत्व के सच्चे मर्मज्ञ को, तत्सुखी- 
भावना से उपासना करनेवाले सहचरीभावापन्न उपासक को ही हो सकता है। विषयकलिल दृष्टिवाले 
मोहपाशबद्ध और रागद्वंषादिग्नस्त जीवो को नही । इस प्रकार यहाँ भी रहस्यमयता का स्पशे दिखाई 
दे जाता है। पर उसका मूल है भावमूलक उपासना पद्धति । भाव” अथवा रस” सवेदनाछोक की, 
अनुभूतिबोध के क्षेत्र की, बस्तु है। अत वह क्षेत्र उसीके लिए सबेदनीय होगा, उसीकी सवित्ति के 
लिए अनुभवनीय होगा जो तद्बूप भावभूमिका के स्तरविशेष तक पहुँच सकेगा । अत सविस्क्षेत्रीय 
उक्त रहस्यकल्प का आवरण रहने पर भी राधावललभ सप्रदाय की वाणियो और उक्तियो का वृन्दावन 
कल्पनाचित्रित अथवा अध्यात्मलोकीय न होकर भौतिक ही है । तसवल्लरियो से वेष्टित कुझ्जो-गुल्मो 
से सुशोभित, रासेश्वरी श्रीराधा और नित्यविहारी श्रीकृष्ण की रम्य रासस्थली है, नित्यविहार की 
भूमि है, यूगलमूत्ति की मधुरकेलियो का स्थान है। 
नित्यविहार का रम्य स्थऊरू और नित्यसयोगी युगलूप्रेमी के शाश्वत प्रणयचिलास का नित्य 

धाम होने के कारण वह प्राकृत होकर भी अलौकिक है और भौतिक होकर भी नित्य है। वुन्दाथन के 
इस अद्भुतरम्य रूप की चर्चा--हितप्रभु के “राधासुधानिधि' ग्रन्थ मे आद्यत भरी हुई है। उन्होने 
इस मधुमय विपिन की भौतिक किन्तु नित्य महिमा गाते हुए कहा है कि हें मेरे चित्त, समस्त महानों 
के समूह का दूर से त्याग करके प्रेम के साथ वुन्दाठवी का अनुसरण कर-- 

“बृन्दानि सर्वमहतामपहाय दूराद्वृन्दाटवीमनुसर प्रणयेन चेत ।” 
उनकी दृष्टि में इस बृुन्दावन की सर्वाधिक महिमा का कारण है--यहाँ उनकी उपास्य श्रीराधा की नित्य- 
स्थिति जो नित्यविहारिणी हे-- 

“कि या वैकुण्ठलक्ष्याहह्‌ ! परमया यत्ष मे नास्ति राधा 

किन्त्वाशाप्यस्तु बुन्दावलभुवि मधुरा कोटिज़न्मान्तरेषपि ।। (२१६) 


राधारहित वैकुण्ठछक्ष्मी से उन्‍हें कोई प्रयोजन नहीं है। वे जन्मजन्मातर में--करोड़ो जन्म तक 
इसी माधुयेमयी वृन्दावनभूमि की कामन/ करते रहना चाहते हे । वे श्रीराधा को (जो उक्त सप्रदाय 
की परमाराध्या हूँ) वृन्दावतमात्रगोचरमहों' कहकर केवल वही उनकी तित्यस्थिति मानते हे। 
गोछोक और कृष्णछोक में भी नहीं। नित्यविहार की परम रम्य रसमाधुरी का एकमात्न अधिष्दान 
और अतएवं उसका कारण वृन्दावन भूमि ही है। श्रीराधामाधव के नित्यविहार और श्रीराधा की 
परम रसमाधुरी को वैकुण्ठ भला कहाँ जान सकता है ? उसे तो वृन्दावन हो जावता है। श्रीराधा 
की माधुरी को मधुपति नदनागर जानते हे तथा उनकी माधुरी को जानती हं रासेश्वरी श्रीराधा एव 
दोनो की मधुरिमा का साक्षी है वृन्दावन और स्ाय-ही-साथ किशोरयुगरू की वृन्दावनरूपा सखियाँ 
किकरियाँ--क््योकि उन्हें राधा से वह रसबोध प्राप्त है-- 


२५६ पं० सुरतिनारायण सणि जिपाठो अभिननन्‍दन-प्रन्थ 


किम्ब्नूमोउन्यत्न कुण्ठीकृतजनपदे धाम्न्पपि श्रीविकुण्ठे, 
राधामाधुर्यवेत्ता मधुपतिरथ तनन्‍्माधुरी वेत्ति राधा । 
बुन्दारण्यस्थलीय परमरससुधामाधुरीणा धुरीणा, 
तद्वन्द्र स्वादनीय सकलमपि ददौ राधिका किद्धूरीभ्य ॥। (रा० सु० १७५) 
एक दूसरे श्लोक में हितप्रभु अपने सन को सम्बोधन करते हुए कहते हूँ -- 


राधाकरावचितपलल्‍लववल्लरीके._ राधापदाडु विलसन्मधुरस्थलीके । 
राधायशोमुखरमत्तखगावलीके राधाविहारबिपिन रमता मनों में ।। 
श्रीललिताचरणगोस्वामी ने अपने ग्रन्थ--'श्रीहितहरिवश गोस्वामी” में हस सप्रदाय के अनुसार 
व॒न्दावन के स्वरूपबकोध का बड़ा ही पूर्ण और सप्रदायमान्य परिचय (प० १४५-१६३ ) दिया है। 
उसी के आधार पर इस मत के वृन्दावन की धारणा का नीचे सक्षिप्त विवरण दिया जा रहा है-- 


“राधावल्‍लभीय सिद्धान्त की दृष्टि से प्रेम का प्रथम सहज रूप और आकृति श्री वृन्दावन है। 
चूँकि पूर्ण प्रेम नित्यवृूतत और एकरम रहता है अत वृन्दावन भी नित्य नूतन और एकरस है। साथ 
ही परम सौन्दर्य और परम प्रेम का धाम है। उसमे अतिकमनीय नवरू निकुज विराजमान रहते हैं 
और बहाँ परिकर सहित मीनकेतन, निकुजसदनों को सदा संवारते सजाते रहते हैं. (अतिकमनीय 
विराजत मंदिर नवरू निकुज । सेवत सगन प्रीतिजुत दिनदिन मीनध्वज पुज--हि० चतु० ५७) । 
स्वर्ण रत्लमणिमाणिक्यमयी बुन्दावतरसा मे कर्पूररज झलकती है, कल्पतरू और कामवललरियों के अनत 
फल, पुष्प, पराग, मकरन्द, पुष्पमधु आदि के रूप, रस और गन्ध का नित्य वेभव छाया रहता है। 
कुजो में अद्भुत प्रकाशज्योत्स्ना फैली रहती हँ । मत्तमध्ुपग्‌ जार, मधु रविहगकजन, पशुपक्षियों का आनन्द- 
बिलास और कलछकल कोलाहरू होता रहता है । समस्त कुजभवनो म॑ कोमलमध्‌ रातन्दमय शय्या बिछी 
रहती है तथा समस्त उपयोगी और सुखद सामग्रियो को सहचरियाँ सदा प्रस्तुत किये रहती हें ।” 

इस प्रकार वुन्दावन अनन्त सौन्दर्य का धाम है, उसके कणकण, अणुअणु में सौन्दर्य की अनत 
भगिमाएँ तरगायित होती रहती हे । यह अनायन्त सौन्दर्यराशि, तत्वत' नित्य भाव से एकरस प्रम के 
साथ सदाबद्ध है। यही वृन्दावन की वह भूमिका है जहाँ प्रेम और सौन्दर्य परस्पर ओत-प्रोत्त रहते है 
और जहाँ एकरस प्रेम का शाश्वत स्फुरण होता रहता है । यह एकरस प्रेम सतत गतिमयी, सदा 
धारावाहिक और सर्वदा अखण्ड होता है। व॒ुन्दाबन बह रसस्थान है जहाँ प्रेम का एकरस पान सदा 
होता है। वहाँ आनन्दमिन्ध की तरगे उठती ही रहती हें, वहाँ अनूराग के मेधों की मन्‍्द बर्षणी 
में छवि के दो फूल श्यामाश्याम' फूल रहते हें । बुन्दावनरूपी रूपसरोबर मे गम्भीर प्रेमनीर सदा 
भरा रहता है । वहाँ प्रेममुग्ध भाव से रसिकयुगल सदा मज्जन करते रहते हें । 

काव्यरस की दृष्टि से राधावललभीय हितरसास्वादन में वुन्दावन' को उद्दीपत विभाव कहा जा 
सकता है, किन्तु वृन्दावन रसरीति में युयलकिशोर के (श्यामाश्याम के) उज्ज्बलरसीय पुष्यकेलियो 
और रतिलीलाओ में वुन्दावन का योगदान अत्यन्त सक्तिय है। वही से अनेक मधुरलीलाएँ प्रवर्तित 
होती हेँ। इनमे कभी-कभी रस की अत्यन्त विरल और मधुमय लीलाएँ होती रहती हे जो एयामसुल्दर 
को अत्यन्त जिय हे-- 

बन की लीछा छा्लुहि भावष॑ । 
पत्न-प्रसून बीच प्रतिविबहि नखसिख प्रिया जनावै || 


१७ बुन्दावभ को कुछ भूमिकाएँ २५७ 


सकुचि न सकत प्रकट परिरभन अलिरूपट दुरि घाव । 
सप्रम देति कुलकि करू कामिनि रतिरण-कलह मचावे ।॥। 
उलटी सब समुझि नैननि में अजन रेख बनावे। 
(जैश्री) हित हरिवश प्रीतिरीतिवश सजनी श्याम कहावे ॥। 
तात्पयं यह कि वृन्दावन के योग से ही राधामाधव की प्रीति का सहज, सुन्दर, लीलारूप प्रकट होता है। 
वुन्दावन' प्रेरक प्रेम की मूत्ति है जहाँ भोक्ता और भोग्य की उभय रीतियाँ एकीभूत होकर 
ही साकार होती हे । परन्तु प्रेम के भोग्यप्राध्यान्य होने से यहाँ लाडिली श्रीराधा की प्रधानता है। 
फलत इसे राधा-विहार-विपिन कहते हैं । श्रीराधा केवल वृन्दावन में ही प्रकट है । इसी से हितानु- 
यायियो का वृन्दावन सर्वेस्व है। पर यह रसधाम तब तक उपासक के लिए अगम्य है जब तक 
श्रीराधिका की कृपा नहीं होती ( वृन्दावन अतिरम्य । श्रीराधिका कृपा बिनू सबके मननि अगम्य । 
हि० च० ५७)॥। 
प्रेरक प्रेम की दो परिणतियाँ--(१) जडीभूतता और (२) चेतनाशीलता हैँ जो क्रमश 
वृन्दावन” और 'सहचरियो” के रूप में मृत्तिमान होती हूँ । जडिमा वस्तुत' प्रम॒ की घनीभूत स्थिति 
है जहाँ सघनतम होने पर प्रेम जडवत्‌ हो जाता है। इसी वृन्दावन के आधार पर अर्थात्‌ जडीभूत 
प्रेम के आधार पर नित्य बिहार मे चेतन प्रेम की क्रीडा होती हे। वही प्रेमचेतना--चपलता में 
परिणत होने पर सहचरियों के रूप में व्यक्त होता है और सघनता से जड़ होकर ब॒न्दावन में । 
प्रेरक प्रेम का सघन रूप यह वुन्दावन--हितप्रभुट के अनुसार इसी भूतरू पर है अन्य गोलोक 
आदि अपार्थिव धाम में नहीं। प्रकट वृन्दावन ही उनके मत में नित्य वृन्दावन है । श्रीकृष्ण की माया 
के वशीभूत मोहगत्तंपतित जीव वृन्दावन रत्न को पाकर भी नहीं अपना पाता और देख-सुनकर भी 
जान-पहचान नहीं पाता। पर जिन रसिक उपासकों की भावदृष्टि में युगलकिशोर के प्रति सहज 
प्रेम का उनन्‍्मेष हो जाता है उन्हें भौम वृन्दावन का दृश्यबोध भी हो जाता है। इसे देखकर उपासक 
द्रष्णटा की समस्त कामनाएँ विलीन हो जाती हे और वह मायापाश से मुक्त हो जाता है। 
रसलीला का आधार होने से रसोपासना का भी वह वृन्दावन सहज आधार माना गया है। 
उपासना की दृष्टि से वह (वृन्दावन) रस का सहज धर्म है। इसीसे जहाँ बुन्दावन की स्थिति है 
वहाँ प्रेम का सागर लहराता रहता है। वही वन उसका आधार है। व॒न्दावन” ही हित का सहज 
धर्म है। इस घमं का निवास श्री राधा के युगपादपञ्मो में होते हुए भी उत चरणों का वही आधार 
सी बना रहता है। यत इस रसोपासना की पूर्ण प्रतिमा निमित होती है धर्म और धर्मी को लेकर 
और यतः वृन्दावन उसका धर्म है और श्यामाश्याम हे उसके धर्मी--अत हिताचाय की शुद्ध रसो- 
पासना के स्वरूप-निर्माण में धर्म और धर्मी--इन दोनो का अत्यन्त महत्त्व है। इसीसे हरिराम व्यास 
ने बुन्दावन को प्रेम की राजधानी बताया है (व्यासकाणी ४६) | वे कहते हे कि श्यामसुन्दर वहाँ 
के राजा और तरुणीमणि श्रीराधा पट्टरानी हेँं। अपने बुन्दावनाष्टक में कृष्णदास ने उस वृन्दावन के 
कुछ्जगत अनन्त बैभव और अपरिमेय सुख का वर्णन बड़ी उल्लासमयी वाणी में किया है -- 
कुंजकुंज सैन सुखद, मेन ऐन कुंज कुज 
कुंज कुंज संगम संजोग सुख निशानी कौ। 
कुज कुंज सज्जित जांगार सौंज नई-नई 
कुंज कुंज भोग जोग सौंधौं मनमानी कौ ॥। 


र्श्द वं० सुरशतिनारायण सणि त्रिपाठी अभिनन्‍दन-प्रन्थ 


कुज कुज मडलमणिरास तत्त थेई थेई 
कुज कुज गानतान तरलित सुरसानी को। 
कुज कुज बनितागन जूथनि अभिराम धाम 
झलमलात वृन्दावन वुन्दावन-रानी कौ ॥ 
(श्री हितहरिवश गोस्वामी : सिद्धान्त और सप्रदाय, पृू० १६२) 


यहाँ कथ्य केवल इतना ही है कि श्रीहितप्रभु के सप्रदाय में जो रसोपासना है वह सप्रदायगत 
मान्यता और आस्था के अनुसार वृन्दावन-रस की उपासना ही है। इस रस का स्थायीत्व भाव है 
बृन्दावन-रति । वही वृन्दावनरस रूप में आस्वादनीय है, रसनीय है । यहाँ वृन्दावन-रति-रूप जो स्थायी 
है, तत्यत. प्रेम-रति है, प्रेम के प्रति प्रेम है। फलत वृुन्दावनरस यथार्थत प्रेमरस है, मधुररस है। 
राधावल्लभीय रसिक की रति उस एकरस और नित्यनूतन प्रेम के प्रति रहती है जिसकी ही अपर सज्ञा 
बुन्दावन' है। रसिक शब्द के बोघ-विषय हें श्यामाश्याम (युगलबिहारी), सहचरी तत्सुखीभावापच् 
सखीगण और तदनुरूप उपासक । तीनो ही प्रेम के इसी स्वरूप के रसिक हैं। वुन्दावन से रति 
करने पर ही रसिकोपासक को वहाँ के सहज प्रेमविलास का आस्वादन प्राप्त हो पाता है, उस रसिक 
मडल की मडली में प्रविष्ट हो सकता है। 

निष्कर्ष यह कि राधावल्‍लभीय धारणा के अनुसार वृन्दावन का स्वरूपबोध उपासनालोक की 
सकल्पसूष्टि है। वह प्रत्यक्ष भी है रसिकोपासकों के लिए और गृढ-रहस्यमय भी है उनके लिए जिन 
पर श्रीकृष्णवल्लभा राधारानी के चरणकमल का अनुग्रह नहीं हुआ है। हितमतानुयायियो के अनुसार 
अनुग्रह-भाजन रसिको की वृन्दावन-रति वस्तुत वृन्दावनात्मिका रति ही है। वह, उक्त रति-श्रेम की 
भूमि है, भूमिका है। उसके चतुदिक्‌ खश्यूग/ररस (भक्तिश्गगार) कुडलू बाँधकर श्यामवर्णवाली यमुना 
के रूप में सदा प्रवहमान रहता है और उसी कालिन्दी के रम्य पुलिन पर श्रीराधाकृषप्ण, श्यामाश्याम 
रूप में, सदा परम प्रेममय सुखविहार करते रहते है । वह युगलबिहारीमूत्ति न कही से वहाँ आई यथा 
आती है और न कही जाती है। 

इस प्रकार यह वुन्दावत की सकल्पपरिकल्पना तब पराकाष्ठा को पहुँच जाती है जब उसमे 
भौतिकता और अपाथिवता, लौकिकता और अलौकिकता, स्थूछता और सृक्ष्मता--सबका एकीभाव 
हो जाता है । 


इस प्रकार हिन्दी के सगुण कृष्णोपासको के विशेषत. प्रेमोपासकों के विशाल साहित्य में 
वुन्दावन की लीलाओ का विस्तृत वर्णन है। वैभव की दृष्टि से उसमे गोलोकीय दिव्य सूक्ष्मता और 
रहस्यात्मकता का पुट भी है और नित्यविहार की स्थली के रूप में वह लौकिक होकर भी अलौकिक 
का प्रतीक है। फिर भी वहाँ भौतिक रूपचित्रों की गोचरीय अनुभूतियों का रूपचित्र पर्याप्त आसकित 
के साथ वर्णित है। लीला और ईश्वरीय अलौकिक व्यापारों के विचार से, बाललीला या पूर्व-किशोर- 
लीला के वर्णन, लोकातीत होकर भी लौकिक परिधि के परिपाश्व में घटित हैँ । माधुयंलीला के क्षेत्र 
में अवश्य ही उनका परिप्रेक्ष्य भकति की अलौकिक अनुभूतिदृष्टि से समुझ्भासित है। राधावल्ूभ- 
सप्रदाय में भौम उुन्दावन ही सब कुछ है, उसी का सब महत्त्व है, गोलोकीय या श्वेतद्वीपीय धाम की' 
महिमा से भी बढ़कर उत्कृष्टतम, यथार्थवम और मुख्यतम है । भगवान्‌ की षद्विभूतियों और 
लीलाचर्या की दुष्टि से, नित्य बिहार और नित्यविलास के विचार से--वुन्दावन' धाम भौस होकर 
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भी भौम जीवो, प्रापच्षिक जीवों के लिए अगोचर और अगम्य हो उठता है तब वह प्रतीकपरक एव 
भावनाम्‌ू लक रहस्यात्मकता से आवृत भी माना जाता है। 


सिष्कर्ष 


निष्कर्ष 


इन समस्त विवरणों का निष्कर्षसार--निम्नाकित रूप में अकित किया जा सकता है-- 

(१) बुन्दावन की गरिमा और महिमा का विस्तार श्रीकृष्ण की भक्ति के महस्त्व से जुडा 
हुआ है। विशेषरूप से उसका सम्बन्ध श्रीनन्दनन्दन की ग्रोपलीछझा के साथ आबडद्ध है। इसे श्री- 
गोपाल की ब्रजब॒ुन्दवनलीरझा कह सकते हे । इसके प्रत्नपौराणिक स्वरूप में श्रीकृष्ण की बारल- 
पौगड-किशोर---तीनों अवस्थाओ की लीलाओं का माधुय दिखाई देता है। इसी पारिपाश्वं में केशव 
के लोकपालक तथा भकक्‍तवत्सलर रूप की झाँकी भी कम चटकीली नही है। इस रूप में श्रीकृष्ण आते 
हे त्रिविध भूमिकाओं के साथ, जिन भूमिकाओं को हम लोकपालक, लोकरजक और अद्भुतलीलाकृत्‌ 
कह सकते हे | इनमे भगवान्‌ की शक्तित और सौन्दर्य का वैभव विशेष रूप से निखरा दिखाई देता है। 
बाललीला और गोचारण, मुरलीवादन और बनविहार के चित्र--इस पक्ष में अत्यन्त मोहक और 
मधुर हें । इसका मुख्य रूप भागवत वर्णन के सदुश है। भौतिक वृन्दावन की ही यहाँ प्रबलता है। 

(२) वृन्दावन के दूसरे स्वरूप का विकास हमे वहाँ दिखाई देता है जहाँ कृष्ण की मधुर- 
भक्ति को उपासना के रगमच पर रासेश्वरी श्रीराधा का प्रवेश होता है । इस स्वरूप-वर्णन के 
सन्दर्भ मे॑ वैकुण्ठलोक, ब्रह्मलोक, विष्णुकोक, भोलोक, श्वेतदीप, श्रीकृष्णधाम और (आध्यात्मिक ) 
वृन्दावन के अद्भुत, अलौकिक, परमैश्वर्यशाली, स्वर्ण रत्नमणिमाणक्यादिमय एवं अनन्तवैभव, अपरिमेय- 
सौन्दर्य, नित्यविहा रलीलासपृकक्‍्त, आध्यात्मिक रूप की रहस्थात्मकता का आविर्भाव, वहाँ हो जाता है। 
आध्यात्मिक वृन्दावन सूद्म और अपाथिव होने के साथ-साथ श्रीराधाकृष्ण और गोपीकृष्ण की 
मधुरोज्वल लीकाओ, रासरस, वेणुवादनलीला, निकुजलीला, चीरहरणलीका, रात्रिविहार, रतिकेलि आदि 
से संबद्ध लीलाओ की रम्यस्थली बनकर अकित हुआ है। विभिन्न छोको का तारतम्य भी अनेकत्र 
वर्णित है। भौतिक और आध्यात्मिक रूपों के गूढ सम्बन्ध का सकेत भी है जो क्ृष्णभक्षित के मधुरो- 
पासक मात्र को ही अवगम्य है । इसका अपेक्षाकृत अधिक विस्तार, परकालबर्त्ती पुराणों (ब्रह्मवैवत्ते, 
पद्म आदि) में दिखाई देता है। पाचरात्र सहिताओ में भी अनेक रूपों में--कही गोलोकादि या 
बैकुण्ठधाम, या श्वेतद्वीप अथवा तिपाद्वधिभूतिमान्‌ परमब्योम के रूप में और कही वृन्दावन के अभोम 
एवं साधकमात्रगोचर स्वरूप में निर्दिष्ट मिलता है। 

(३) कृष्ण-काब्यों, क्रृष्णभक्ति के गीतकाव्यों (नाटकों, चम्पू आदि को इन्ही के अन्तर्गत 
समझना चाहिए), सुभाषित काव्यों ओर सूक्तियों में कभी पाथथिव और यदाकदा अपाधथिव वृन्दाबन के 
वर्णन मिलते हे । इनमें कभी पौराणिक आदि मान्यता के बिंबचित्र हें और कभी पंचरात्रमत या 
तंक् आदि से प्रभावित स्वरूप का काव्यात्मक वर्णन मिलता है। 

(४) स्तोत्रादि में भी इन्ही दोनों या दोनों में से किसी एक रूप के परिवेश में वुन्दावन की 
पाथिव या अपाधिव गरिमा और भक्त के उद्गार से भरी हुई भावमयी वाणी में चित्नित है। 

(५) बवैष्णवोपनिषदों में मधुरोपासना की सामग्री तो है, पर वहाँ अल्ौकिकता, दिव्यविभूति 
और रहस्यात्मक प्रतीकों की विपुलता है। मधुचर्या की सामग्री के रहने पर भी उज्जवलण्टगारी 
बर्णन पर तलिक भी बल नहीं है। 
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(६) चेतन्य मत में जो विकास है वह--विशेषत सहिताओं, वैष्णव-तत्नो, पद्म-ब्रह्मवेवत्ते 
आदि पुराणों की स्वमतानुकूल व्याख्या पर आधारित रूप में चित्रित है। बललभ मत में भी उनका योग 
है । पर दोनो की अपनी कुछ विशेषता है। इन सबमे रहस्यात्मकता और प्रतीकात्मकता के साथ- 
साथ स्वसिद्धान्त की सगति के अनुकूल वैशिष्टय वी उद्धावना है। 

(७) राधावललभीय दृष्टि में भूतलीय वृन्दावन का सर्वाधिक महत्त्व है। उनकी हितरसोपासना 
में बह आवश्यकतम तत्त्वों में एक है। गोलोक' या गोलोकीय वृन्दावन! का उनके लिए कोई महत्त्व 
नही है। वह यही हैँ, भूमिस्थ है। यही प्रधान है। पर इसके नित्यविहार, नित्यविलास, प्रेमचर्या 
आदि का दर्शेन राघानुगृहीत अतरग और तत्सुखीभावापन्न सहचरियों को ही होता है। सब कुछ 
यहाँ नित्य है, अत गूढ, रहस्यात्मक एवं प्रतीकपरक भी है। 

सक्षेप में यह दिग्दर्शन यहाँ प्रस्तुत किया गया है। अत. वहूत सी मान्यताएँ और अनेक 
प्रमुख मतो की दृष्टि को छोडना भी पडा है। पर आशा है--इतने से वर्णनीय विषय की धारणा 
का एक सामान्य परिचय मिल जायगा। 


पाध्च्यात्य काव्य-समीक्षा का विकास-क्रम 
डॉ० श्रीपति शर्मा 


० 


साहित्य-ग्रन्थो की सर्जना के पश्चात्‌ ही प्रत्येक देश में लक्षण-ग्रथो की परम्परा का दर्शन 
हमे प्राप्त होता है। बिना किसी आधार के नियमो का निर्माण भी सभव नहीं होता। भारतीय 
साहित्य की भॉति योरोपीय देशो में भी साहित्य-निर्माण की यह एकरूपता हमे देखने को मिलती है । 
पाँचवी शताब्दी ईसा-पूर्व पाश्चात्य जगत्‌ में यूनान की सभ्यता अपने चरम वैभव पर थी, जिसमे 
एथेंस का प्रजातन्त्र विकसित हुआ था। प्रतिभा के नवोन्मेष से साहित्य-जगत्‌ गरिमा तथा उदात्त 
वातावरण से परिपूर्ण था। होमर और हीसियड की काव्य-कृतियाँ निमित हो चुकी थी, जो व्यास 
और वाल्मीकि के महाकाव्यों की भाँति जनता में समादुत थी । गीति-काव्यकारो मे सैफो तथा पिडार 
जैसे कवियों के गीतों से जनता विशेष अनुप्राणित हो रही थी। महाकाव्य से भी उदात्त परम्परा 
का सृजन तत्कालीन दु खान्त नाटककारो ने किया, जिनमे एस्किल्स, साफोक्लीज तथा यूरोपीडीज 
विशेष रूप से उल्लेखनीय हे । इन साहित्य-ग्रन्थों के निर्माण के पश्चात्‌ योरोपीय साहित्य-गगन की 
की प्रभात वेल्ग में सुकरात जैसे मनीषी ओर दार्शनिक का अभ्युदय हुआ, जिसके नीतिवाद ने योरोपीय 
दर्णन की भाव-भूमि मे एक महत्त्वपूर्ण चरण का आरोप किया । 

काल की परिवत्ततशीरूता के परिणाम-स्वरूप ग्रीक सभ्यता भी ह्वासोन्मुखी होने छूगी। 
अनेक सघर्षों तथा निरन्तर भोगनविलास में लीन रहने के कारण राज्य की शक्तिति क्षीण हो चली । 
परन्तु यूनानी साहित्य-जगत्‌ की इस सध्या बेला मे बार चन्द्रमा के समान प्लेटों का आगमन हुआ, 
जिसने काब्य-समीक्षा का श्लीगणेश किया ! प्लेटों सुकरात का शिष्य था, और गुरुकृपा से उसे एक 
विलक्षण तथा तलूस्पर्णी दार्शनिक प्रतिभा प्राप्त हुई थी | सुकरात के समान ही वह विशुद्ध ज्ञान का 
अखण्ड साधक और समर्थक था । परन्तु गुरु की अपेक्षा नवीन भाव-भूमि में भी उसने पैर रखने का 
प्रयास किया । प्लेटों ने कवि और काब्य की परीक्षा विशुद्ध सत्य तथा नेतिकता की कसौटी पर करते 
हुए कवि की महान भत्सेना की, उसे उन्‍्मादी और उत्तरदायित्वहीन प्राणी घोषित किया, और उसे 
आदशे राज्य (0०7०ए४०!१०) से दुर निकाल देने का नियम बनाया, परन्तु फिर भी उसकी काब्य 
सम्बन्धी! कतिपय मान्यताएँ अत्यन्त मौलिक एव महत्त्वपूर्ण हे । पाश्चात्य काव्यसमीक्षा की आधार- 
भूमि अनुकृति-सिद्धान्त पर निर्मित हुई है, और इसकी प्रतिष्ठा सर्वप्रथम प्छेटो ने ही की । उसकी 
दूसरी महृत्त्वपूर्ण उदभावना यह है कि कवि दैवी-प्रेरणा के वशीभूत हो अपने काव्य की सृष्टि करता है। 
अत. कविता निरी अभ्यासजन्य विद्या नहीं है, वरन्‌ वह एक अलौकिक प्रेरणा के परिणामस्वरूप 
प्रवाहित होती है। प्लेटों की प्रतिभा बहुमुखी थी । दर्शन, त्कशास्त्र, राजनीति तथा साहित्य का 
वह महान पंडित था, और उसके अमूल्य विचार यव-तत्र बिखरे हुए ही मिलते हे परन्तु उसके इत 
विकीर्ण बिचारों पर ही' योरोपीय दर्शन और काव्य-समीक्षा का भवन निर्मित हुआ। 

चिन्तन के क्षेत्र में गुरु-शिष्य की परम्परा ने कितनी महान्‌ देत मानवता को दी है, इसका सबसे 
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सुन्दर प्रमाण प्लेटो के शिष्य अरस्तू (३८४६० पू० ३२२ ई० पू०) में देखने को मिलता है। अरस्तू का 
काव्य-शास्त्र योरोपीय काव्य-समीक्षा का सर्वेमान्य मूर्धन्य ग्रन्थ है, जिसकी समीक्षा सम्बन्धी मान्यताओं 
का आदर वेदवाक्य की तरह कई शताब्दियो तक यूरोप में चछता रहा, और इसीलिए वहू काव्य- 
समीक्षा का बाइबिलू बन गया। इसका प्रधाव कारण यह है कि उसकी समीक्षात्मक पद्धति अत्यन्त 
वैज्ञानिक, व्यापक और स्थायी है, जिसने समीक्षा-जगत्‌ में सा्वभौम सिद्धान्तों की स्थापना की । अरस्तू 
ने अपने गुरु प्लेटों से भिन्न एक नये ढंग से कविता को जीवन की अनुकृति सिद्ध किया। परन्तु 
उसके जीवन' और “अनुकृति' का एक विशेष अर्थ है, जिसका आशय ठीक से समझे बिना हम उसकी 
स्थापना को हृदयंग्स नहीं कर सकते | अरस्तू के जीवन का तात्पये बाह्य दृष्टिगोचर उपादानों से 
ही नहीं, वरन भावों तथा विचारो से उत्पन्न उपकरणों से था। इसलिए उसका जीवन जदह-जीवन नही, 
बरन्‌ व्यापार तथा अनुभव से परिपूर्ण एक शाश्वत और तरल प्रेरणा स्नोत के रूप में है। जिससे सदैव 
साहित्य की धारा प्रवहमान रहती है । उसका अनुकरण-सिद्धान्त एक विशेष भावधारा का पर्याय है जिससे 
वास्तविकता को सावेभोम प्रतिष्ठा प्राप्त होती है। उसका कथन था कि इसी अनुकृति के आधार पर 
कवि किसी सामग्री को नवीन प्रतिभा के अर्थ से मडित करता है । यूरोप म॑ अनेक शताब्दियो तक विद्वानों 
ने अरस्तु की इस व्याख्या को अखण्ड मान्यता प्रदान की । अरस्तू ने ट्रेजेडी की व्याख्या करते हुए 
उसे जीवन की अनुकृति बताया। ट्रेजेडी की तुलना महाकाव्य से करते हुए उसने ट्रेजेडी को ऊँचा 
स्थान दिया, क्योकि वह अधिक प्रभावोत्पादक है। आगे चलकर उसने ट्रेजेडी में बणित चरित्र की 
विशेषताओं का वर्णन करते हुए बताया कि नायक का पतन दर्शकों के मन में भय और करुणा का 
संचार करता है, और जहाँ रेचन-सिद्धान्त द्वारा उसके भावों का परिमार्जन होता है। अरस्तू के 
सकलन-भय का सिद्धान्त भी कम महत्त्वपूर्ण नही है, जिसका पालन वेदवाक्य की तरह शताब्दियों 
तक योरोपीय समीक्षा-जगत्‌ में चलता रहा । विभिन्न ककाओ की तुलना करते हुए अरस्तू ने एक प्रमुख 
समस्या यह भी उपस्थित की कि चित्रमूति तथा काब्य आदि विभिन्न कलाओ के आदर्श प्‌ थक्‌-पुथक्‌ 
होते हे, या उनमे एक ही समष्टिगत आदशे मिलता है। इसी सूत्र को आगे चलकर लेसिंग, हीगेल 
तथा क्रोचे ने विस्तृत व्याख्या का विषय बनाया । सक्षेप में कहा जा सकता है कि अरस्तू ने ही 
पाश्चात्य काव्य-समीक्षा का शिलान्यास किया । यद्यपि उसकी बहुत-सी मान्यताये तत्कालीन साहित्यिक 
कृतियों को आधार मानकर चलती हें, जिनको अतिम और पूर्ण नहीं कहा जा सकता, परन्तु निष्पक्ष 
तथा सा्वभौम काव्य-समीक्षा का वह आदि गुरु है, जिसको इस क्षेत्र में मूधन्य स्थान प्राप्त है। 

पारस्परिक देष तथा सघर्षों के कारण ग्रीक सभ्यता 'ह्रासोन्मुखी होती गई। एथेस रोम द्वारा 
विजित हुआ और सभ्यता और साहित्य का श्रकाश ग्रीस से रोम को पहुँचा। परन्तु इस बीच 
ईसा की तीसरी तथा दूसरी शताब्दी पूर्व यूरोप में विद्वान और चिन्तक इधर-उधर घूम-घूमकर 
विद्या-केन्द्र बनाते रहे । इन विद्या-केन्द्रो में सिकन्दरिया एक प्रधान केन्द्र था, जो करीब सौ वर्षों 
तक विद्या तथा साहित्य का प्रधान केन्द्र था और ग्रीक तथा रोमन काल के सन्धि-युग के रूप 
में प्रख्यात हुआ | 

इसके पश्चात्‌ यूनानी काव्य-समीक्षा का स्थान रोमन काव्य-समीक्षा ने छिया। इस काल में 
प्राचीन नियमों के पाछत पर ही विशेष जोर दिया गया | उस समय रोम में भाषण-कला के अभ्यास 
पर विशेष बल दिया जाता था। रोमन काव्य-समीक्षा में सिसरो का स्थान विशिष्ट है; क्योंकि उससे 
भाषण-ककछा की विवेचना की और यूनानी परम्परा का समर्थन करते हुए शैली की विशेषताओं पर 
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प्रकाश डाछा । उसीका समकालीन क्विन टीलीयन था जिसने अलरूकार-शास्त्र का पाडित्यपूर्ण विवेचन 
प्रस्तुत किया । सिसरो की भाँति होरेस ने भी पचास वर्ष ई० पू० प्राचीन यूनानी सिद्धान्तो को 
नवीन ढंग से प्रतिपादित किया । काव्य में सनोरजन के अतिरिक्त शिक्षा का भो महत्त्व है, इसका 
प्रतिपादन होरेस ने ही किया | उसके समीक्षात्मक ग्रन्थ का नाम 6578.-206008 है जो एक पत्र 
के रूप मे लिखा गया था। यूरोप के अनेक विद्वानों ने होरेस को आदर्श गुरु के रूप में स्वीकार 
किया और उसके उद्धरणों को विशेष महत्त्व दिया गया। उसने इस बात पर जोर दिया कि अच्छी 
शेली बिचारों की परिपक्वता से उद्भूत होतो है और इसके लिए उसने सुकरात के ग्रन्थो का 
पारायण करने की राय दी। 

परन्तु अभी तक समीक्षा-जगत्‌ में कोई इतना महान्‌ चितक नही उत्पन्न हुआ जिसका व्यापक 
प्रभाव अरस्तू की भाँति पडता। भाग्यवश प्रथम शताब्दी में लॉजिनस नामक समीक्षक आया जो 
लैटिन, ग्रीक तथा हिन्रू आदि भाषाओं का महान पडित था । उसने यूनानी तथा रोमन समीक्षा-शैल्ी का 
समन्वय करके अपने विचारो को बड़े ही मौलिक ढग से प्रतिपादित किया | उदात्तता (80)))770709) की 
व्याख्या उसने अत्यन्त पाण्डित्यपूर्ण शैली में की, जिसका आगे चरूकर बडा आदर हुआ । उसकी पुस्तक 'पेरी- 
हुपसाउस' (20५ )।घ७५०ए७०) समीक्षा-क्षेत्र में एक महत्त्वपूर्ण मजिल है । उसका कथन था कि किसी काब्य- 
कृति में उदात्तता तभी आती है, जब उसका कर्त्ता गभीर विचारों से परिपूर्ण हो । गभीर लेखक की 
ही वाणी गभीर होती है, इस बात पर उसने बड़ा जोरदिया । उदात्तता से ही आनन्द की उपलब्धि 
होती है, जो काव्य का महान गुण है । लॉजिनस का यह निबन्ध बहुत दिनो तक अप्राप्य था, 
इसका पता विद्वानों ने सोलहबी शताब्दी मे लगाया । सत्रहवी शताब्दी में जाकर बियालों ने इसका 
अनुवाद फ्रेच भाषा में किया। तब से निरल्तर इसका आदर बढ़ता गया। एक प्रकार से लॉजिनस 
का हम यूरोप का प्रथम स्वच्छन्दतावादी आलोचक मानते हें । 

पाँचवी शताब्दी से पन्द्रहवी शताब्दी तक करीब एक हजार वर्षों तक के काल को यूरोपीय 
काव्य-समीक्षा का अधकार-युग माना जाता है। इस समय शासन का सूत्र पादरियों तथा मठाधीशों 
के हाथो में था, जो काव्य को अनैतिक तथा हेय दृष्टि से देखते थे। रोम इस समय पतन को प्राप्त 
हो चुका था। पादरी कविता को निन्‍्दतनीय साधन मानते थे। जेरोम ने उसे शैतान की खुराक 
बताया, ग्रेगरी ने भी साहित्य को ईश्वर की पूजा के लिए अनुपयुक्त तथा अपूर्ण साधन बताया । 
इस समय तक काव्य-समीक्षा के यूनानी ग्रन्थ लुप्त हो गये और उनके स्थान पर लैटिन ग्रन्थों की 
महत्ता पर जोर दिया गया। साराश यह है कि इन एक हजार वर्षों तक यूरोपीय साहित्य-चिन्तन' 
के क्षेत्र में कोई मौलिक उदभावना नहीं की गयी। 

बारहवी शताब्दी के उत्तराद्ध में इस घोर तमिल्ना के पश्चात्‌ दाँते का उदय साहित्य-जगत्‌ 
में भगवान्‌ भास्कर की भाँति हुआ । उसके महाकाव्य डिवाइन कॉमेडी” ने कुछ समय के लिए यूरोपीय 
विचारकों की आँखों को चकाचौध कर दिया। दाँते इटली का महान कवि था, और योरोपीय 
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नवोत्यान के अग्नदूत के रूप में आया । उसने अपने महाकाव्य का प्रणयन रूटिन में न करके साधारण 
जनभाषा में किया । दाँते मे कवि और आलोचक की समन्वयात्मक प्रतिभा थी। उसने काव्य में 
विषय के अनुरूप भाषा के चयन पर बल देते हुए गद्यगेली और छन्दयोजना को विशेष महत्त्व 
दिया, साथ ही साथ प्रतीक और रूपक को काव्य का प्रमुख साधन स्वीकार किया। योरप में इस 
समय चिन्तन के क्षेत्र में नव-जागरण का काल था। दॉते उसका पैगरम्बर बना। इसके बाद काब्य- 
समीक्षा का आधुनिक-युग प्रारम्भ होता है । इग्लेण्ड में इसका आवाहन सर फिलिप सिडनी, जान ड्राइडन, 
पोप और डॉ० जानसन ने किया । इन समीक्षकों ने काव्य-समीक्षा के क्षेत्र मे क्या योगदान दिया, इस पर 
विचार करना आवश्यक होगा । सर फिलिप सिडनी का प्रसिद्ध पद्मात्मक निबन्ध ११)6 )९.0प86 0 
[00980 उसकी मृत्यु के बाद प्रकाशित हुआ जिसमें उसने कविता के गुणों का समर्थन किया है। इस 
प्रकार की आवश्यकता सिडनी को इसीलिए पडी होगी कि ईसाई धर्म ने काव्य का महान विरोध किया 
था, सिडनी ने कविता को कल्पनाजन्य बताते हुए, उसका उद्गम आदिकाल से ही बताया | सिडनी के 
पश्चात्‌ जॉन ड्राइडन पाश्चात्य काव्य-जगत्‌ का सबसे महान आलोचक हुआ जिसने काब्य के उद्देश्य 
के सम्बन्ध में गहरी छानबीन की । अब तक ड्राइडन के पूवे काव्य-समीक्षकों ने कबिता का उद्देश्य 
बताते हुए इस प्राचीन मत पर ही बल दिया था कि कविता का काम शिक्षा और आनन्द देना है। 
परन्तु जॉन ड्राइडन ने पहली बार इस बात पर जोर दिया कि आनन्द देना कविता का मुख्य 
उद्देश्य है, नीति और शिक्षा उसका गोौण तत्व है। ल।गिनस की भाँति ड्राइडन ने भी सौन्दर्य और 
आनन्द को कविता का मूल स्रोत माना । पोष ने निष्पक्ष आलोचक की कठिनाइयों तथा उसके गूणों 
की व्याख्या की है। उसका 'एसे आन क्रिटिसिज्म' इस दिशा में एक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है । डॉ० जॉनसन ने 
शेक्सपीयर के नाटकों का वस्तुपरक मूल्याकन प्रस्तुत किया और अपनी मान्यताओ द्वारा व्यावहारिक 
आलोचना का सूत्रपात किया | अठारहबी सदी तक समीक्षा के क्षेत्र में यूरोप मे नियोक्‍लासीकल 
आलोचना का जोर था जिसमे नियमो के परिपालन का इतना आग्रह था कि समस्त आलोचना का स्तर 
ओर सकुचित रूढ़िबद्ध हो गया । 

इगलैण्ड के अतिरिक्त इस समय समीक्षा के क्षेत्र में जर्मन-आलोचकों का योगदान कम महत्वपूर्ण 
नहीं था। इनमे लेसिंग, शीलूर तथा ग्रेटे का नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय है। जैसा कि पहिले 
लिखा जा चुका है, छेसिंग अरस्तु का समर्थक था, उसने अपने निबन्ध लेकून' में विभिन्न कलाओ 
के पारस्परिक सम्बन्धो तथा उनके विभिन्न उपादानों का विस्तृत विवेचन करते हुए, विशेषकर चित्न- 
कछा और कविता के सम्बन्ध से अपनी नयी मान्यता यह दी कि कविता तथा चित्र के उपादान 
अलरूग-अलग हें, अत: उनके चित्रण को प्रणाली तथा उनका समष्टिगत प्रभाव भी पृथक होता है। 
इस प्रकार उसने कला के क्षेत्र में एक स्थायी सिद्धान्त की स्थापना की | शीलर जमंनो का प्रसिद्ध 
कवि और नाटककार था | उसने यूनानी कविता को आधुनिक कविता से श्रेष्ठ और महान्‌ बताया, 
क्योंकि यूतानी कविता उसकी दृष्टि में सहज, श्रेष्ठ तथा सुन्दर प्रकृति के पालने में निर्मित हुई थी । 
साथ ही साथ उसने उदात्ततावादी (क्लासिक) साहित्य को स्वस्थ मन की सृष्टि तथा रोमेटिक 
साहित्य को अस्वस्थ मत की सृष्टि बताया। साहित्य में ज्यक्तित्व के अध्ययन पर विशेष जोर देते 
हुए उसने अरस्तू के विरेचन-सिद्धान्त की नवीन व्याख्या उपस्थित की | गेटे जमेनी के उन प्रसिद्ध 
विद्वानों में था जो कालिदास के शकुन्तछा नाटक से विशेष प्रभावित हुए, जिसका प्रभाव यह पडा कि 
समग्र यूरोपीय मनीषा में संस्कृत-साहित्य के प्रति आदर और मान बढ़ चछा। गेठे के पश्चात्‌ यूरोपीय 
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काव्य-समीक्षा-जगत्‌ में स्वच्छन्द्तावादी तथा यथार्थवादी विचारधारा का आगमन हुआ । इस बीच 
यूरोप के अन्य देश समीक्षकों से खाली नही थे। फ्रास म॑ सेटवीव जैसे आलोचक, चार्ल्स बादलेयर, 
मलार्मोें तथा पाल बर्लेन जेसे प्रतीकवादी कवि हुए तथा वालजाक, मोपासा, जोला जैसे महान्‌ कथा- 
कार उत्पन्न हुए जिन्होने शाश्वत साहित्य का सृजन किया | इधर रूस में पुश्किन, गोलोग, तुर्गनेव, 
टालस्टाय, चेखोव जैसे कवियों और कयाकारो ने अपने साहित्य से जन-जीवन को अनुप्राणित किया । 
समीक्षा के क्षेत्र में रूस में वेलिन्स्की तथा चनि शेवस्की जैसे आलोचक उत्पन्न हुए । 

क्लासीसिजम के प्रतिक्रिया-स्वरूप स्वच्छन्दतावादी काव्य-समीक्षा का प्रादुर्भाव हुआ जिसके 
हारा कक्‍लासिसीजम की कट्टर रूढिबद्धता, नियमो के परिचालन की कठोरता, सयम और नियत्नण 
के समर्थन का घोर विरोध किया गया। साहित्य में व्यक्ति-स्वातन्ल्य के भाव को विशेष प्रश्नय 
दिया गया, साथ ही साथ तर्क का विरोध और भावना का समर्थन किया गया । सौन्दयं-प्रेम, रहस्य 
तथा अपरिचित तथा अज्ञात के प्रति आकर्षण स्वच्छन्दतावाद के मूल मत्र हूँ । इस प्रकार की 
विचारधारा का विकास योरोप में फ्रास की राज्य-कान्ति के पश्चात्‌ हुआ । जिसमे, रूसो, वालतेयर 
तथा गेटे की कृतियों ने प्रेरणा-ओोत का काम किया । स्वच्छन्दतावादी आलोचकों में बड़ सवर्थ, 
कोलरिज तथा शेली' मुख्य हे, जिनकी प्रतिभा में कवि और आलोचक की प्रतिभा का विलक्षण समन्वय 
प्राप्त होता है। वड्सवर्थ ने कविता को शान्तिपूर्ण क्षों को आकलित भावना कहा । अपने 'लिरिकक 
बैलेड्स' की भूमिका मे उसने कवि और काव्य के उद्देश्य की सुन्दर विवेचना की है। कोलरिज ने 
इस मत का प्रवर्तन किया कि कवि अपनी कल्पना के सहारे एक नवीन सृष्टि करता है, परन्तु 
उसकी कल्पना एक समनन्‍्वयकारी शक्ति है जो कवि के भावों को एकरूप के साँचे म॑ ढालती है। 
शेली ने अपने प्रसिद्ध निबन्ध में कविता को सगीतमय विचारों का समूह बताया। साथ ही राथ 
विधाता की सुष्टि में उसने कवि को अत्यन्त ऊँचा स्थान दिया । इस प्रकार हम देखते हे कि इन 
स्वच्छन्दतावादी आलोचको की समीक्षा स्व॒तत्र, व्यक्तिपरक मौलिक उदुगारो का पुज है जिसमे रूढ़ियों 
का विरोध किया गया है। 

थथयायंवादी काव्य-समरोक्षा--उन्नीसवी शताब्दी के प्रारम्भ म॑ यूरोप में शिक्षा के प्रचार तथा 
वैज्ञानिक प्रगति से जनतंत्र का प्रसार हुआ | समस्त देश से यथा््थवाद का बॉल़बाला हुआ । यथार्थ- 
वाद क्लासीसिज्म तथा रोमन्टिसिज्म दोनो के विरोध मे चल पडा। इसने सामन्तवादी कल्पनाप्रधान 
साहित्य तथा काव्य का विरोध करके जनसाधारण के दु ख-दर्द तथा घावों पर मरहमपट्टी लगाने का 
काम किया । काव्य-समीक्षा की कसौटी एकदम बदल गयी । इस प्रकार की समीक्षा का विकास 
बेलिनस्की तथा चर्िशेवस्की जैसे रूसी समीक्षकों द्वारा हुआ। बेलिन्स्की हीगेर के भाववादी 
दर्शन का समर्थक था। उसके करू सम्बन्धी तीन प्रमुख सिद्धान्त हें--१ वास्तविकता, २. कलूा- 
त्मक आदर्श तथा ३. मौलिक प्रतिभा का करा में उपयोग । उसकी मान्यता यह थी कि कला को वास्त- 
विकता की कसौटी पर ही कसना चाहिए । कलम की पूर्णतया तभी मानी जायगी जब उसका जीवन 
से अविश्िछिनत्त सम्बन्ध हो । परन्तु बिना मौलिक प्रतिभा के किसी कलाकृति का कोई महत्त्व तहीं। 
चनिशेवस्की ने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक एस्थेटिक रिलेशन आँव आटे दू रिएलिटी' में यह स्थापला की कि 
वास्तविकता से परे किसी कावथ्य-कृति में सौन्दय की खोज करना निरर्थक है। मूलछ-सौन्दर्य की 
स्थिति वोस्तविकता में ही' है और जीवन ही' सौन्दर्य का मूल स्रोत है। इसी भावधारा का समर्थन 
फ्रांस के यया्थवादी आलोचक टेन ने किया है। काव्य का जीवन से अविच्छिन्न सम्बन्ध जोड़ने की 
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प्रथा इतनी बढ़ी कि इब्लेण्ड के प्रसिद्ध आलोचक मंथ्यू आर्नाल्ड ने कबिता को जीवन की आलोचना 
कहा । आर्नाल्ड अग्रेजी काव्य-समीक्षा का महान लेखक था, जिसने तुलनात्मक आलोचना को परिपुष्ट 
किया । जान रस्किन नें सौन्दर्य की दाशंनिक व्याख्या करते हुए उसे एक ईश्वरीय देन के रूप मे 
स्वीकार किया । रूसी उपन्यासकार टालूस्टाय ने भी कला का सम्बन्ध जीवन से जोडा और काव्य 
का उद्देश्य सत्‌ आदर्श की सृष्टि करना बताया। उसका कथन था कि ऐसी कला जो मानव-मात्र 
को एकता के सूत्र मे बाँधकर उसमे शिवत्व का आदर्श न पैदा कर सके, सच्ची कला कहूलाने की 
अधिकारिणी नही । 

सनोव ज्ञानिक काव्य-ससमीक्षा--आधुनिक युग में मनोविज्ञान का अध्ययन और महत्त्व इतना 
बढा है कि साहित्य का अध्ययन बिता मनोविज्ञान के अधूरा माना जाने लगा है। फ्रायड ने काम- 
वासना को मानव की सबसे मुख्य वासना माना। उसने सिद्ध किया कि इसके दमन से मनुष्य 
अनेक मानसिक ग्रन्थियों तथा रोगों का शिकार हो जाता है । फ्रायड के शिष्य एडलर और युग थे 
जिन्होने चरित्र की अन्तमृखी तथा बहिर्मुखी प्रवत्तियों की छानबीन की । कबि और छरूखक मनों- 
विज्ञान तथा मनोविश्लेषण की कसौटी पर परखे जाने लगे । इसीका एक रूप प्रकृतवाद भी हुआ 
जो यथार्थवाद का एक नग्न और विक्ृत रूप है । प्रकृतवाद जीवन और जगत्‌ के सूक्ष्म से सूक्ष्म 
चित्रण का समर्थन करता है। मनोविश्लेषण के द्वारा चेतन तथा अवचेतन मन की जटिरूृताओ का 
भी अध्ययन किया जाने लगा। एडलर का कथन है कि मनुष्य की सबसे प्रबल इच्छा कामवासना ही 
नहीं, वरन्‌ आत्मप्रकाशन तथा बड़प्पन प्राप्त करने की भावना है। जब मनुष्य इस भावना की पूरति 
में कुछ अभाव पाता है तब उसमे हीनता-भ्रथि का विकास होता है और बह अनेक मानसिक रोगों का 
शिकार बनता है। चलने फिरनेवाले स्वप्त अकारण भय, चिन्ता, द्विव्यक्तित्व तथा बहुव्यक्तित्व इन 
रोगो में मुख्य है। इन सभी आधारभूमियो पर कवि और साहित्यकार की परीक्षा होने ऊूगी । 

म|क्सेवाद एक बौद्धिक आन्दोलन के रूप म॑ आया जिसका आधार इन्द्रात्सक भौतिकवबाद 
था। इसका जन्मदाता कार मार्स था। जहाँ फ्रायड ने मानव के अन्तर्जगत के अध्ययन पर जोर 
दिया, माक्‍्स ने बहिजंगत का अध्ययन किया | मार्क्स की विचारधारा पर जमंन दाशंनिक हीगेल का 
प्रभाव पडा । यद्यपि दोनों के विचारो में विशेष अन्तर है। माकक्‍्स ने हीगेंल के हन्द्रवाद को ग्रहण 
तो अवश्य किया, परन्तु उसने उसके कल्पमसाप्रधान तत्व को छोड़ दिया । हीगेल अतिम' सत्य विचार- 
तत्व को मानता है, परन्तु साक्से भौतिक तत्त्व को विशेष महत्त्व देता है। मार्क्स का कथन था कि 
बरगगं-घूणा तथा वर्ग-सघर्ष सृष्टि के आदि से मानवता का इतिहास रहा है, शक्तिसम्पन्नवर्ग ने 
सदा दुबलो पर अत्याचार किया है। समाज में कष्ट तथा विपन्नता का सारा उत्तरदायित्व पूँजीपतियो 
पर ही है, अत पूंजीवाद का समूर उन्मूलन ही मार्क्स का सिद्धान्त था जिससे ऐसे वर्ग-विहीन समाज 
का अभ्युदय होगा, जिसमे ने कोई दन्ह् होगा न द्वेष | साहित्य के क्षेत्र में साम्यवाद और प्रगतिवाद 
का जन्म हुआ । समीक्षा के क्षेत्र में इन विचारधाराओं ने एक नया मोड़ उपस्थित किया। प्राचीन 
क्लासिफल साहित्य को, सामतवादी साहित्य तथा रोमेंटिक साहित्य को कल्पना का मखौरू समझा 
गया और कहा गया कि इनसे कवियों ने बे-सिरपेर की उड़ानें भरी हे, ऐसी उड़ानें जिसका न' कोई 
आधार है और त जिनमे वास्तविकता है। जीवन से दूर हटकर इस प्रकार के साहित्य का कोई 
मूल्य नहीं । उच्च वर्ग के स्थान पर साहित्य में शोषितों तथा मजदूरों की असहाय परिस्थितियों का 
चित्रण होने लूगा । नारी-स्वतन्त्ता की आवाज ऊँची की गयी। आल्तिकता तथा धामिक आस्था का 
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स्थान तक ने ले लिया, अधविश्वास का विरोध किया गया। नारायण के स्थान पर नर की उपासना 
होने लगी। समाज की रूढियो तथा परम्पराओं का लेखको ने विरोध किया। 

युद्धोतरकालोन काव्य समीक्षा--द्वितीय महायुद्ध ने समस्त विश्व को विपन्चता तथा बेकारी से 
परिपूर्ण कर दिया । साहित्य में भी मानसिक कुठा तथा अवसादग्रस्त विपन्न मानवो के सज्ञाप्रवाह, मनोदौर्ब॑लय, 
दुरूहता तथा आत्महीनतामयी खीझ का चित्रण होने लूगा । साहित्य के क्षेत्र में अहं का स्वर निनादित हो 
उठा । अनेक वादों का जन्म' हुआ । अतियथार्थवाद, ग्रतीकवाद, प्रयोगवाद, अभिव्यजनवाद तथा 
अस्तित्ववाद आदि अनेक वादों के स्वर और ताल पर आज का साहित्य नाच रहा है, और इन्ही 
कंसौटियो पर साहित्य की परख हो रही है! इन अनेक प्रयोगो तथा वादों के विवाद में पड़कर 
साहित्य और उसकी समीक्षा की आत्मा विक्ृत और जजेर हो चली है । नवीनता के फेर में अश्लीलता, 
नग्न वासना तथा सस्ती भावुकता को प्रश्नय दिया जा रहा है। साहित्य प्रचार का साधन बन रहा 
है । इस बहुते जल में स्थायित्व नही है। सच्ची कला प्रचार से बहुत दूर रहती है। आज की समीक्षा 
में निप्पक्षता, गहन अध्ययन तथा पाडित्य का अभाव तथा पल्‍लवग्राहिणी प्रतिभा का स्फुरण अधिक 
है । गम्भीर तथा उदात परम्परा जिसकी गरिमा से एक समय यूरोपीय काव्य-समीक्षा महिमामडित 
थी, आज भदृश्य हो गयी है। 


क्षसा-निवेदन 


किन्‍्ही अनिवार्य कारणों से निम्नलिखित विशिष्ट विद्वानों के लेख 
अभिनन्दन अंथ में सम्मिलित नही किये जा सके हें, अपनी इस असमथेता के 
लिए हम क्षमा-प्रार्थी हैं । 
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विक्रमादित्यो की परम्परा 

महोत्सव : काल, जीवन तथा कृतियों 

भारतवर्ष सें लिपि का उद्भव और ब्राह्मी लिपि: 
एक दृष्टिकोण 

प्राचीन भारत सें दान का महत्व 
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हिन्दू परिवार 
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हिन्दी रामकाव्य और रामानन्दवशंन 

भक्‍त कवि प्रियादास और उनको रचनाएँ 

लोक वाहुसय : पाश्चात्य एवं भारतीय दृष्टियों से 
एक विवेखन 

आधुनिक हिन्दी-काव्य में सोन्दर्यथोघ 


